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ENDE ROS 


INTRODUCCION AL ESTUDIO DE 
CRISTO EN EL MISTICO ECKHART 


El estudio de. Eckhart es difícil. Una prueba es la cantidad de jui- 
cios distintos y hasta contradictorios que de él se han dado desde su 
época a la nuestra. Tan pronto se le cree gran metafísico (1), como puro 
dialéctico (2), místico de los más representativos dentro de la ortodoxia 
cristiana (3) o sólo panteista (4) y hereje. 

Quizá esta diversidad de opiniones indique algo esencial de Eckhart: 
su personalidad rica y compleja. De esto no es posible dudar. Y al tra- 
tar cualquier punto de su doctrina habrá que tenerlo siempre en cuenta. 
Es característica fija de su obra la complicación de múltiples facetas 
de su ser, muchas veces sin posibilidad de separación. Si se olvida esto 
hay el peligro de no entenderle o de encontrar un Eckhart falso, víc- 
tima de un juicio injusto. 

Eckhart requiere, como toda persona a quien se desea comprender, 
que se le escuche despacio. Y más si esta persona es como él, inteligente 
y complicada. Y para explicar en ocasiones lo inexplicable de su pen- 
samiento, lo mejor es buscar, en lo posible, aclaración en el ambiente 
vivo de su propio tiempo, en sus circunstancias en las que se quiera o no 


(1) Entre la multitud de opiniones sobre Eckhart y su obra se señalan sólo cuatro 
nombres representativos de tendencias distintas. Al frente de los que consideran a 
Eckhart como gran metafísico está A. DemPr: «Er ist geradezu der hóhere Dritte 
úber Augustin und Thomas» (Meister Eckhart, 28). 

(2) G. THÉRY: «... Maltre Eckhart est essentiellement dialecticien; il raisonne sans 
cesse d'apres des principes abstraits, sans en chercher le raccord avec la réalité» (Con- 
tribution a l'histoire du procés d'Eckhart, 88-89). 

(3) O. KARRER: «Eckhart ist der Genius deutscher, vorreformatorischcehristlicher 
Frómmigkeit» (prólogo al libro de H. Piescu Meister Eckhart Ethik, XID. 

(4) J. BERNHART: «Was Eckhart lehrt, ist der klarste Pantheismus» (Die philoso-: 
phische Mystik des Mittelalters, 181). 
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se encuentra todo pensador un poco atado y de las que siempre depen- 
de, y no en puntos de vista prefijados o en lo que se piense ahora de 
ello. 

Tres aspectos fundamentales se dan en la obra de Eckhart: el filo- 
sófico, el teológico y el místico. El es a la vez filósofo, teólogo y mís- 
tico. Y hay tal interpenetración en su obra —quizá también en su épo- 
ca—, de las tres esferas, que casi con las tres palabras se viene a decir 
algo parecido. Otro carácter de su personalidad hay que tener en cuen- 
ta para comprenderle: era un predicador y el arte oratorio da en mu- 
chas ocasiones un tinte especial sobre todo a la expresión de su doc- 
trina. 

Aunque sólo sea de modo rápido, es interesante por la repercusión 
que tiene en problemas de su Cristología, el detenerse algo en estos 
diferentes aspectos. 


1.—ECKHART, MISTICO 


No se puede negar que Eckhart es autor místico. Qué clase de mís- 
tico sea, si sólo especulativo o también práctico, es ya más difícil de 
averiguar. Esto depende además del concepto de mística que se tenga. 
En general, la mística especulativa y la práctica se originan una a otra. 
Cuando el hombre quiere seguir el camino de la perfección, estudia el 
modo cómo puede ser perfecto. Y cuando piensa sobre el problema de 
la perfección, indica ya eso mismo dónde están sus intereses, y alguna 
repercusión práctica tendrá siempre su actitud intelectual. 

Parece, sin embargo, que la mística de Eckhart, conforme con su 
carácter de Maestro y de guía de los demás y quizá también como una 
reacción a una mística llena fundamentalmente de visiones y profe- 
cías, tiene una clara tendencia especulativa; aunque de vez en cuando 
aparece un detalle personal, en conjunto es su obra una construcción 
racional de los caminos místicos. 

Pero el primer problema que se plantea al hablar de Eckhart mís- 
tico es que la Mística es hoy todavía un campo de discusiones sin tér- 
mino. Es difícil ponerse de acuerdo sobre la esencia de la Mística y 
más interpretar y entender lo que los místicos mismos califican de 
cosas inexpresables (5). 

Dejando a un lado los posibles engaños y errores a que los místicos 
están siempre fuertemente inclinados por la naturaleza de su camino 
misterioso y extraño, se puede reconocer que la Mística, entendiendo 
por ello una capacidad especial del hombre de acercarse a Dios y expe- 
rimentar lo divino, se enraiza en la misma naturaleza del hombre. 


P (5) Aparte de numerosos problemas y complicaciones que presenta la mística, se 
eJe entre mística como doctrina y como experiencia: «M. in engeren Sinn hat 
2 Bedeutungen : 1) Als Darstellung und Lehre. 2) Als unmittelbares Erleben des Wir- 
kens Gottes in der Seele» (Lexicon fir Theologie und. Kirche, col. 406). 

_ De mística se toma una definición tradicional, una definición de Valleornera dedu-- 
cida de Santo Tomás: «Theologia Mystica est contemplatio perfectissima et altissima 


Dei, et fruitivus ac suavissimus amor ipsius inti ] ¿ 1 
oras e psius intime possessi» (Mystica Theologia q.1 
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Y en la esencia del hombre en relación con el Paraíso y la culpa (6). 
El místico sería el hombre que quisiera acercarse al estado anterior a 
la culpa, que quisiera volver a sentir la presencia de Dios perdida. 
El místico pretende —teniendo en cuenta la idea elevada y buena de 
muchos místicos— vivir en comunidad con Dios, vivir en unión lo más 
estrecha posible con El. Este deseo sería el fondo eterno, sincero e in- 
capaz de ser destruido de todo movimiento místico. Pero lo que nos 
interesa aquí es la formulación de este deseo en doctrinas. Porque una 
cosa es en el hombre el deseo y la intención, otra su realización y 
otra su expresión. Puede llegar a suceder que ese deseo, al ser formu- 
lado en las doctrinas místicas, llegue a hacer salir a la persona huma- 
na de sus propios límites, sobre todo si este deseo se realiza no a partir 
de lo que Dios ha dicho y enseñado, sino sólo desde un esfuerzo del 
hombre para llegar a Dios, desde la sabiduría humana mezclada con 
la experiencia de la culpa. Y habría que preguntarse si en estas oca- 
siones la mística no podría significar más que una vuelta al Paraíso, 
una segunda salida de él, un caer de nuevo en la desgracia. De hecho, 
los místicos tienen, sean ortodoxos o no, el peligro de traspasar los lí- 
mites humanos, de quererse fundir con la Divinidad, de hacerse Dios. 
Por lo menos sus expresiones pueden dar ocasión a este peligro. Y los 
mismos místicos tienen que tener cuidado con él. 

El problema se complica cuando se estudian los métodos seguidos 
tradicionalmente para conseguir esta unidad con Dios. Entonces es 
cuando nos encontramos, en algunos de los casos, con que estas téc- 
nicas y métodos tienen a veces que ver poco, sobre tedo directamente, 
con las doctrinas del Evangelio, y que están casi todos tomados de filo- 
sofías o religiones paganas. Los principios fundamentales de que par- 
ten los místicos teóricos de todas las épocas son principios filosóficos, 
no hechos revelados. Luego tendrán que afanarse por poner de acuer- 
do esos principios con lo que la Revelación dice. Y estarán siempre 
con el cuidado de no traspasar lo que la Revelación enseña, pero sus 
principios son siempre los mismos. 

Y esto es fácil de comprobar. Desde sus orígenes ha tomado la mís- 
tica cristiana los moldes de filosofías para expresarse. Cierto es que es- 
tos moldes se han llenado a veces con un contenido muy distinto del 
que tenían en sus creadores. Por eso hay que tener cuidado al encon- 
trarse estos rastros de filosofías en los teóricos de la mística cristiana 
y no confundirlos exactamente con su sentido antiguo. Casi siempre la 
nueva vitalidad del cristianismo hace que estos mismos términos sig- 
nifiquen algo muy distinto. Pero el contenido antiguo ejerce también 
una influencia indudable, sobre todo en doctrinas aisladas. Y el pen- 
samiento primitivo se introduce siempre de algún modo. 

Así se puede ver cómo de frases y pensamientos tomados en prés- 
tamo de la filosofía —aunque los mismos autores cristianos sepan acep- 
tarlas en un sentido nuevo y separar lo que en ellos haya de falso—, 
se originan con el correr del tiempo y la tentación permanente de ape- 


(6) A. SroLz, Theologie der Mystik. En toda la obra pretende demostrar esta co- 
nexión entre Mística y Paraíso. 
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garse a su sentido primitivo, doctrinas que tienden a apartarse y que 
perturban la pureza del cristianismo. ó 

El peligro es en la mística todavía mayor que en la teología no 
mística. En la mística se toman doctrinas salvadoras y con sentido 
religioso dentro ya, y existe mayor posibilidad de que se sobreponga 
y domine ese sentido salvador a la auténtica doctrina cristiana que 
brota del Evangelio y la Sagrada Escritura. 

Es difícil, y está todavía mucho por hacer, el separar luego estos 
elementos tomados a la filosofía y encontrar su origen. Corrientemente 
se habla de nombres demasiado generales casi siempre, nombres que 
abarcan muchos autores y que no dicen casi nada de cuál sea su autén- 
tica procedencia y los caminos por dónde se realizó esta influencia. Así 
se habla de «platonismo», «neoplatonismo», «estoicismo» o «aristotelis- 
mo». Todo esto es poco así tomado en general. Por eso, mientras no esté 
esclarecido este problema se puede por lo menos afirmar que sea o no 
neorlatonismo todo lo que a neoplatonismo suena en los místicos, lo 
cierto es que en ellos hay un influjo indudable de corrientes filosó- 
ficas de esa escuela. Y que usan términos de esas filosofías y expli- 
can sus propias concepciones místicas partiendo de principios filosó- 
ficos de una o de otra filosofía, no sólo neoplatónica; también es fre- 
cuente encontrarse basada toda una fundamental doctrina mística en 
el mismo Aristóteles o en algunos de sus dichos. Y Eckhart será un 
ejemplo de ello. 

Dejando a un lado la consideración de cuáles sean estas influen- 
cias en conjunto en la mística cristiana, que sería algo imposible por 
su amplitud y dificultad, interesa aquí señalar sólo algunas. No por- 
que sean las más importantes, sino porque convienen para explicar 
las paradojas místicas que nos encontraremos de modo especial en 
Eckhart. Es claro que estas paradojas no se encuentran exclusiva- 
mente en él, sino que se dan en el fondo de todo pensar místico es- 
peculativo, pero Eckhart por su atrevimiento y agudeza lleva el ca- 
mino de las ideas primeras hasta sus últimas consecuencias. Al tra- 
tar puntos particulares de la Cristología de Eckhart, se encontrarán 
los problemas que plantean estas ideas místicas. Ahora no interesa 
más que una simple enunciación de ellas. 

Ideas claves de los místicos especulativos son el dualismo mate-. 
ria-espíritu como algo malo-bueno, que se encuentra reflejado en la 
lucha cuerpo-alma y en la tensión a despojarse lo más posible de lo 
temporal; la tensión del hombre a quedarse en puro vacío de todo, 
para así poderse llenar de Dios; el desprecio de lo histórico y su 
incomprensión y el deseo de salir lo más posible de las condiciones 
espacio-temporales; la comprensión filosófica del amor. 

_ Esto rápidamente en cuanto a la mística como doctrina especula- 
tiva. Queda, entre otros muchos problemas, el problema de la expre-: 
sión en los místicos. Y también es interesante para entender muchas 
de las afirmaciones que nos encontraremos en Eckhart. 

Es cosa convenida que la mística encierra un conocimiento expe 
rimental. Se trata de la vivencia del ser entero en el caminar hacia 
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Dios. Cuando el hombre quiere expresar esto, se encuentra con la enor- 
me complejidad del participar el ser entero en ello. La vida del hombre 
se encuentra implicada en la experiencia mística. 

Pero como se trata de experiencia personal, muchas veces lo que 
el místico dice no es lo que en sí sea, sino lo que para él sea, lo que 
él ha sentido o ha experimentado. Después, si se quiere —y eso es 
lo que hacen—, se podrá hacer teoría sobre esta experiencia, pero la 
fuente de la teoría fué la experiencia personal de místico. 

Los místicos se refieren por eso una y otra vez a la experiencia, 
a que hay que sentir lo mismo que ellos para comprenderlos. Eso 
mismo nos dirá Eckhart (7). Hay en los místicos, por eso, una rique- 
za especial en experiencias, aunque luego quede siempre el problema 
de si puede sacarse mucho nuevo de estas experiencias. 

Evidente es también que en los místicos hay una especial tenden- 
cia a expresar lo que sienten, a pesar de decir que lo sentido es inex- 
presable. Pero en la expresión de sus vivencias hay que tener en cuen- 
ta que hablan un lenguaje emocional, distinto del que emplearía un 
teólogo no místico. En sus afirmaciones está la verdad vista y el acom- 
pañamiento emocional de la reacción personal ante esa verdad. Sería 
no querer comprenderlos el tomar todo lo que dicen al pie de la le- 
tra. En el fondo, ellos sabían cuando expresaban una idea exagera- 
damente, cuál era la verdad; sobre todo, cuando se trata de perso- 
nas normales y de buena voluntad, cuando, como en el caso de Eck- 
hart, reconocen que lo que dijeron había que entenderlo en ocasio- 
nes metafóricamente y en sentido enfático o moral. 

La realidad es que el místico, por el mismo carácter complejo de 
su experiencia, expresa lo experimentado de modo preferido en me- 
táforas y simbolismos a veces oscuros, que los demás no pueden se- 
guir con facilidad. Si el místico es artista, esta expresión simbólica 
estará llena de belleza y dejará comprender y adivinar la verdad 
a quien escucha. Pero hay casos, y abundantes, en que el místico 
no es poeta. Y entonces acecha el peligro de lo mal sonante o falto 
de respeto. También es un hecho que, a pesar de su tensión espiri- 
tualizante, el místico utiliza, más que otras personas, metáforas de 
las cosas por él en especial despreciadas. Es verdad que no le queda 
otro remedio para hablar que usar las palabras y las cosas corrien- 
tes, y que le da a todo un sentido traslaticio y espiritual. 

Aceptando que el místico gusta de la expresión metafórica y de 
las imágenes para hacer comprender lo que ha sentido, existe en 
esta tendencia a lo alegórico un peligro que se ve en la realidad en 
numerosos ejemplos. Es posible que el místico, si es al mismo tiempo 
teórico, sepa comprender en la expresión metafórica de su experien- 
cia el oculto sentido de la metáfora. Pero estas mismas metáforas tie- 
nen el poder al ser contempladas en la misma práctica, sobre todo 
por quien no alcanza bien toda la altura de su sentido, de conver- 
tirse en la realidad misma que expresan tomada al pie de la letra. 


(7) «Mohtet ir gemerken mit minem herzen, ir verstúuendet wol, waz ich spriche, 
wan ez ist war und diu warheit sprichet ez selbe». Pr. 2 DW I, 41 
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Entonces se puede dar el paso de lo religioso a lo mitológico. Ejem- 
plos de este proceso se encuentran en metáforas usadas especialmen- 


te por Eckhart (8). y 
Pero, aparte del problema de las metáforas más o menos acerta- 


das y del peligro de su materialización, hay siempre que tener en 
cuenta que el lenguaje místico, aun sin usar de metáforas, es o apa- 
rece distinto del propiamente teológico. Lo reconocen los mismos tra- 
tadistas de la Mística (9). Y el no olvidar esto es capital para la in- 
terpretación de los místicos, y en especial en el caso de Eckhart. 

Se ha querido acusar a Eckhart de hereje y de falsedad e inexac- 
titud en sus doctrinas místicas, porque Eckhart hablaría sólo como 
teólogo, y no como místico. Así, lo que él dice sería falso y erróneo, 
y no lo que de modo semejante a él y en ocasiones de modo exacto 
dicen otros místicos. Pero parece posible que si no se salva la mís- 
tica especulativa de Eckhart, no se salva ninguna de las místicas 
filosóficas (10). No hay razón para distinguir arbitrariamente entre 
un autor y otro como entre lo falso y lo verdadero porque a uno se 
le coloque el calificativo de teólogo escolástico y a otro de teólogo 
místico (11). Entre estos nombres no hay, por otra parte, tanta dis- 
tinción, como se verá luego. Otro problema es si esos autores que 
tienen semejantes teorías han tenido en la realidad las mismas ex- 
periencias. Pero en cuanto teóricos de la Mística, no existe esa dife- 
rencia: Si hablan de lo mismo, parten de los mismos fundamentos 
y principios, usan terminología semejante, y llegan a las mismas con- 
clusiones. Aunque haya que reconocer que Eckhart usa metáforas 
más violentas y no se detiene nunca en el medio, sino que llega inexo- 
rablemente hasta el fin en sus especulaciones. También hay que tener 
en cuenta que Eckhart nos entrega gran parte de su doctrina mística 


(8) Un ejemplo es el de su metáfora favorita del nacimiento de Dios en el alma. 
Es interesante ver cómo pueden entenderse estas metáforas por gente sencilla y poco 
preparada para distinguir la materialidad del símbolo de lo por él expresado. Y cómo 
hay ciertas metáforas que tienen una fuerza especial para conducir a estas interpre- 
taciones erróneas. En una traducción española del siglo xvi del Tratado de las insi- 
nuaciones divinas de Santa Gertrudis escribe Leandro de Granada en una Vida de 
Santa Gertrudis que trae como introducción al Tratado: «Era aquel convento, con el 
cuidado de tal pastora, un rebaño de ovejas gordas con los pastos celestiales, trasqui- 
ladas de las superfluidades del mundo, con el continuo exercicio de la oración, que de 
su maestra aprendían, que parecían subían del baño. Cada una tenía dos mellizos el 
uno era Christo concebido por el entendimiento, y el otro Christo producido por la 
voluntad, y así no había entre ellas estéril» (Leanbro DE GRANADA, Tratado de las insi- 
nuaciones divinas, 13). 

SToLz en su Theologie der Mystik pretende encontrar un sentido aceptable a repre- 
sentaciones y formulaciones semejantes en los místicos. En todo caso siempre habrá 
que reconocer la expresión desacertada y por lo menos la objetiva falta de respeto y 
eS o Y el peligro de falsas interpretaciones por los demás (Theologie der Mys- 
o des O SS en la explicación de Juan de Torquemada en el Con- 

i esmBasilea (che k ANSI, Sacrorum conciliorum nova. ¿issi ¿ 
POLSOL col mOa ION va, et amplissima collectio, 

(9) Th. VALLGORNERA, Mystica Theologia, q. 1, disp. POC) MaS MZ, 0-3 109 
«Aliter disputant Doctores scholastici de annihilatione, aliter mystici theologi. Nan» 
AS a de OS sicut de totali desitione rei... Non hoc modo 

ur mystici de annihilatione, sed i i ihi 
quando Selpsam a n hoc sensu quod tunc anima annihilatur 
). KARRER ha llegado a escribir: «Wer Eckharts Mystik angreift, muss úber 
Seuses Leiche gehen und Ú Sttl 7 
bei Meister Eckhart, Aa úber Johannes von Kreuz» (Das Góttliche in der Seele 


(11) J. Marrrarn, Distinguer pour unir ou les degrés du savoir, 648, 666, 750. 
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en sermones, donde se acentúa por la misma naturaleza de la forma 
expresiva, la vivacidad y la agudeza del pensamiento. 

En Eckhart se encuentran los contrasentidos y paradojas de todos 
los místicos en cuanto místicos especulativos, que recogen muchas ve- 
ces, inconscientemente, tendencias de la humanidad fuera de la Re- 
dención (12). Y en todo caso, Eckhart está libre de algunas doctrinas 
propias de los místicos especulativos, aunque su posición de mística 
de vacío puede producirlas. Y las mismas bases y principios filosó- 
ficos de que parte para construir su sistema místico se enlazan como 
en todo místico cristiano con las doctrinas verdaderas de salvación 


-del Evangelio. 


Históricamente pueden también encontrarse razones para explicar 
en parte el renacer y el florecer de las místicas especulativas abstrac- 
tas. Por una parte, implica este renacer el que la circunstancia donde 
nace no está muy divinizada, sino quizá llena de crueldad, de ham- 
bres, de esclavitud, de supersticiones, de tendencias más o menos en- 
fermas. La realidad se ve entonces con un matiz demoníaco, conver- 
tido todo en ocasión de mal y de pecado. Por eso, las épocas de desas- 
tre y confusión son buenas para el florecimiento de esta mística. El 
hombre se asusta de la misma obra malvada que él ha conseguido, 
y no sabe, en su desorientación desesperada, otra cosa que huir de 
ese mundo manchado por sus culpas y maldecir de todo lo que existe, 
refugiándose en sí mismo y, sobre todo, en lo que llaman el ápice del 
espíritu, que de modo un poco extraño —si todo está lleno de mal, 
debería quizá estarlo con más razón que lo puramente corporal—, 
posee una especial pureza y valor. Para purificarse, pretende ais- 
larse de todo y quedarse en puro espíritu, como si en todo lo demás 
hubiera maldad. Sin darse cuenta que se queja de las malas ideas 
que él mismo puso en las cosas; no ve la proyección de su culpa a la 


(12) KarL RAHNER dice de esta mística especulativa abstracta: «Nur eines sei 
bemerkt: in einer gewissen Hinsicht, so kónnte man sagen, entspricht die Zweieinheit 
von Gott und Zeichen im Visionáren, die vom Zeichen her einen «geschichtlichen» 
Charakter erhált, mehr dem Grundcharakter des Christentums als eine unio mystica 
bloss «bild»-loser Art, bei der das alte Problem immer wieder aufbricht, ob solche 
Frómmigkeit der reinen Geisttranszendenz eigentlich christlich sei. Jedenfalls bleibt sie es 
nur, wenn einerseits gesehen wird, dass auch eine solche Geistmystik, solange wir fern 
vom Herrn pilgern, sich als grundsátzlich bloss auf dem Weg seiend wissen muss, dass 
sie anderseits sich begreifen muss als Mitvollzug der Kenose Christi (er allein lebt die 
wahre mystische «Entleerung» durch das Kreuz, Tod und Grab), dass "weiter solche 
bildlose Mystik, die Gott in sich zu ergreifen sich auf den Weg macht, dieses von Gott 
aus Gnade geschenkte Unterfangen nochmals in seine freie Verfúgung gibt, Ihm, der, 
weil er mehr ist als reiner Geist, einmal auch dem «bildlosen» Mystiker sich als der 
Gott der verklárten Erde erweisen wird, dass endlich solche Entwerdung im Menschen 
der Erde letzlich nicht im Training reiner Innerlichkeit gelingt, sondern nur in dem 
realen Geschehen, das Demut, Dienst, Náchstenliebe, Kreuz und Tod heisst und den 
Abstieg Christi mitwollzieht, der seine Seele veriiert nicht direkt an dem Gott úber 
allen Namen, sondern an seine armen Brider, denen er dient» (Visionen und Prophe- 
zeiungen, 18). 

Se ve cómo aun en los mismos místicos cristianos esta mística del vacío necesita una 
serie larga de aclaraciones y explicaciones. Aún queda siempre como problema, si aun- 
que el hombre logre ese asemejarse totalmente a Cristo en la Cruz, siguiendo los mis- 
mos pasos del amor que siguió Cristo, pueda en el hombre darse esa noche y ese 
abandono de Dios de que hablan los místicos. Si ese abandono de Dios no es sólo algo 
posible en Cristo mismo. Porque El tuvo como Dios que abandonarse a sí mismo para 
morir. Y los hombres aun cuando sufran desgracias y, abandonos no serán nunca de 
parte de Dios, sino de los hombres. Dios ha prometido estar al lado de los hombres 
aun cuando sean conducidos al martirio por su nombre. Así se puede explicar la ale- 
gría de muchos mártires en los tormentos. Estos serían los que se asemejaran más 


a Cristo en su seguimiento. 
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vida entera. Por eso desvaloriza la vida histórica, y todo queda como 
vacío y con un carácter lo más de paso y transitorio posible. De esta 
desvalorización se originan luego problemas falsos, de los que es muy 
difícil salir, si no niegan los puntos de partida. Y es que el místico 
abstracto no mira exactamente a la+realidad como es en sí, sino a la 
realidad con las complicaciones subjetivas «proyectadas sobre ella. 
Encierra en lo que expresa su propio problema, lo que es quizá ver- 
dad para él; pero en cuanto que lo expresa para que los demás lo 
entiendan, tendría siempre que añadir que eso no era más que una 
verdad para él, comprensible desde su propia situación, para que los 
demás no cayeran en la tentación de convertirlo en verdades de va- 
lor universal. Así sólo es posible entender muchas de las afirmaciones 
que se encuentran en Eckhart y en todos los místicos especulativos. 
Y no es porque los demás no tengan capacidad de comprender más 
que las cosas que experimentan. No es tan difícil para el hombre el 
ponerse en la situación de otro en un «como si» le sucediera igual. 
Es que el contenido emocional y subjetivo de la experiencia de cada 
persona no pertenece a nadie más que a ella misma, y si lo arroja 
a lo real no subjetivo, actuará muchas veces sólo como elemento per- 
turbador. Es algo fuera de su sitio. 


También se relaciona la mística especulativa en su florecimiento 
con la situación del pensamiento y en especial de la Filosofía. Viene 
a renacer en ocasiones de escepticismo y de decadencia. O como reac- 
ción a llegarse quizá a las últimas consecuencias de caminos que al 
final resultan cerrados. Puede suceder que sea tal Mística la que lle- 
gue a sacar esas mismas últimas consecuencias, que los filósofos ante- 
riores no habían tenido valor suficiente de encontrar, o no supieron 
darse cuenta de la peligrosidad de lo que ellos predicaban. Porque 
aplica filosofías existentes a los problemas del espíritu y al afán de 
perfección del hombre, y en ocasiones se ven en la misma falsedad 
de sus soluciones y en las consecuencias prácticas la falsedad oculta 
de alguna filosofía con pretensiones salvadoras. 

En el caso de Eckhart es claro que se vive en un momento de 
decadencia filosófica. El siglo xtv, de máxima riqueza mística, marca 
un descenso en el pensamiento filosófico como tal, porque en realidad 
la mística especulativa abstracta es pura filosofía fuera de los límites 
de la filosofía. La época de la culminación de la Escolástica había 
pasado con Tomás y Buenaventura. Y después inquietudes nuevas se- 
ñalan movimientos nuevos que todavía se encuentran en un estado 
de formación y de tránsito. Hay tendencia a desconfiar de lo anterior, 
y a veces, hasta de la misma fe. Quizá se hubiera mezclado la fe ex- 
cesivamente con explicaciones filosófico-científicas, y al variar las 
viejas creencias con el progreso inevitable de la ciencia, peligraban 
las verdades unidas de modo un poco arbitrario con ellas. Las corrien- 
o eb E A E aca Quieren ayudar al hombre 
E eo e a loc entera O le fuerza 
ma lucha de escuelas y la falta de o y ; al 

: le las ideas le convence 
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de que no es tan necesario saber como sentir y practicar en la vida 
la verdad. 

La Mística pretende ser un nuevo camino para conducir al hom- 
bre a la tranquilidad y la paz que no encuentra por ninguna parte. 

Este afán de novedad, de algo distinto de lo antiguo, de desear 
romper la angustia del mundo que rodea y encontrar algo auténtico 
y valioso, es un deseo positivo de esta mística. Y Jo tiene clarísima- 
mente Eckhart. Lo mismo que un ansia de libertad como liberación 
de un estado de demasiado sometimiento. Se desea estar solo y obrar 
por sí y tener dominio de sí, dejando a un lado los intermediarios que 
regulan y miden todos los actos. Como siempre, existe la vertiente de 
realidad estropeada, de vivencia de algo no justo que produce un 
ansia quizá desmesurada de lo contrario. Sin que esto no quiera decir 
que luego, al encerrar estos deseos justos en los métodos y princi- 
pios místicos, no se consiga una pérdida mayor de la libertad que 
anteriormente existía. 

En un cierto sentido se puede comprender que se considere a Eck- 
hart con razón como un despertar de la espontaneidad y del espíritu 
de independencia (13). Porque en realidad algunos místicos tienen 
algo de esto en el fondo. Es un brote de lo subjetivo. Se quiere vivir 
y experimentar, y lo interesante es la persona y el sí mismo. Quizá, 
como reacción al desprecio encarnizado que en ocasiones la filosofía 
muestra para todo lo que se Tefiere a la persona en particular como 
algo no valioso, lejano al valor de la verdad universal y necesario. 
Pero, como paradoja desconcertante, nos encontramos en la mística 
especulativa, unidos a estos anhelos de autenticidad y vivencia de la 
verdad, la aplicación de teorías a priori contra las que clama a voces 
la misma realidad. Esto quiere decir que Mística y Filosofía, a pesar 
de su aparente diferencia, en la época de Eckhart, y en el caso par- 
ticular suyo, están íntimamente unidas. Casi hasta el punto que no 
será posible distinguirlas. Eckhart es Místico y Filósofo. Y con las 
dos palabras se dirá probablemente casi lo mismo. 

En cuanto al problema de si Eckhart era místico práctico, es, na- 
turalmente, difícil problema. Quizá pueda decirse, después de obser- 
var el conjunto de su obra, que no parece místico práctico en el sen- 
tido de haber puesto en obra esa misma mística especulativa del 
vacío que él predica. Parece por distintos lugares en que habla de 
la presencia de Dios constante, al lado siempre del hombre, que no 
tenía experiencia de las noches oscuras, en las que el hombre siente 
como la mayor desgracia y sufrimiento la sensación y la creencia 


(13) Sobre lás relaciones de Eckhart con el protestantismo y con el despertar del 
espíritu dde la Reforma hay libros abusrdantes. Lo mismo sobre Eckhart como repre- 
sentante de lo gótico y del espíritu de la raza. 

A. ROSENBERG, Der Mythus des 20. Jahrhunderts, 226, 228, 246, 265. 
A. DreEws, Die Religion als Selbst-bewusstsein Gottes, VI, VII 
H. ScHwaARrz, Eckhart der Deutsche, 27. 
H. RaAscHxE, Meister Echhart der Deutsche, 131. 
O. FOoLBERTH, Meister Eckhart, 34: «Das ganze philosophische System Eckharts, das 
bisher gewóhnlich als scholastisches bezeichnet worden ist, scheint mir richtiger den 
Namen gotisch zu verdienen». 
En todo caso hay que dejar claro que en Eckhart no se encuentra muestra alguna 


de espíritu de herejía. 
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de que Dios abandona (14). Es natural que si hubiera tenido esa expe- 
riencia tenebrosa de Dios se hubiera traslucido algo en su obra, aun- 
que no como relato directo de vivencia personal, que eso está lejos 
de la manera de escribir y expresarse de Eckhart; sí, por lo menos, 
como parte de su doctrina sobre el caminar del alma a Dios. El que 
en Eckhart no se encuentre esta fase mística de las noches oscuras 
no quita importancia ninguna a Eckhart. Quizá indique que no to- 
maba tan en serio las mismas doctrinas místicas del vacío total que 
predicaba. Y entonces la difusión de esas teorías tenían el sentido 
de aclarar doctrinas evangélicas con pensamientos extraños, que to- 
mados al pie de la letra podían traer experiencias y nuevas doctri- 
nas no tan en armonía con el Evangelio. En Eckhart esas teorías fi- 
losóficas estarían usadas para difundir la verdad, como medio de 
predicación y de aclaración. De este modo sus oyentes se fijarían con 
más atención en la verdad. Como, por ejemplo, cuando hablaba de la 
nada de todas las criaturas y de la necesidad de vaciarse totalmente 
de todo, así se destacaba más la verdad de que una sola cosa es ne- 
cesaria, y por ese camino se hiciera posible el dejar a un lado los 
cuidados excesivos del mundo. Eckhart se mantiene en la idea de que 
es el hombre el que se aleja o separa de Dios; y aun en el caso de 
que el hombre no sea como debe, aunque tenga conciencia de su 
maldad, Dios permanece siempre cerca de él. Pensamiento mucho más 
cerca de la realidad que el de una experiencia humana en la que 
se siente la persona como despreciada y abandonada por Dios (15). 

Un marcado estoicismo que se encuentra también en todas sus 
obras, de aceptación por igual de alegrías o tristezas, de indiferencia 
ante dolor y placer (16), le hace no tener tampoco otra nota de la 


(14) R. A. Knox, Schwúirmentum, 232-233: «Nach dem úbereinstinmmenden Zeugnis 
der Mystiker werden die hóheren Stufen der mystischen Erfahrung nur um den Preis 
schwerer innerer Anfechtungen und durch sie hindurch erreicht. Die schlimmste davon 
ist das iibermáchtige Bewusstsein, dass die Seele von der Liebe Gottes verlassen und 
zur Verdammnis bestimmt sei». 

SAN JUAN DE LA CRuz describe claramente esta noche: «Pero lo que esta doliente 
alma aquí más siente es parecerle claro que Dios la ha desechado y, aborreciéndola, 
arrojado en las tinieblas; que para ella es grave y lastimera pena creer que la ha 
dejado Dios... Porque, verdaderamente, cuando esta contemplación purgativa aprieta, 
sombra de muerte y gemidos de muerte y dolores de infierno siente el alma muy a lo 
vivo, que consiste en sentirse sin Dios y castigada y arrojada, e indigna de él, y que 
está enojado...» (Noche oscura, 2, 6, 2) 

(15) Saw JUAN DE LA CRUZ: «Y así el alma aquí en esta purgación, aunque ella ve 
quiere bien a Dios, y que daría mil vidas por él (como así es la verdad, porque en estos 
trabajos aman con muchas veras estas almas a su Dios), con todo, no le es alivio esto, 
antes le causa más pena; porque queriéndole ella tanto, que no tiene otra cosa que 
le dé cuidado, como se ve tan miserable. no pudiendo creer lo que Dios la quiere y ella, 
ni que tiene ni tendrá jamás por qué, sino antes que tiene por qué ser aborrecida no 
sólo de él, sino de toda criatura para siempre, duélese de ver en sí causas por que 
merezca ser desechada de quien ella tanto quiere y desea» (Noche OSCULANA 0) 

Parece una verdadera experiencia del infierno, causado por un sufrimiento provo- 
cado por ideas de abandono divino, en donde se piensa que lo que purifica al alma es 
el puro dolor. «En esto humilla Dios mucho al alma para ensalzarla mucho después 
VASCO ordenase que estos sentimientos, cuando se avivan en el alma, se adorme: 
ciesen presto, moriría muy en breves días; mas son interpolados los ratos en que se 
siente su íntima viveza. La cual algunas veces se siente tan a lo vivo, que le parece 
al alma que ve abierto el infierno y la perdición. Porque de éstos son los que de veras 
descienden al infierno viviendo (Ps. 54, 16), pues aquí se purgan a la manera que allí 
porque esta purgación es la que se había de hacer allí. Y así, el alma que por aquí 
Pasa, O no entra en aquel lugar, o se detiene allí muy poco, porque aprovecka aquí 
Agos ua hora que muchas allí» (San JUAN DE LA CRUZ, Noche oscura, 2, 6, 

ES 6) iS lúten mag vorcht und kranckheit davon komen, das unsers liebsten 

Se esu Cristi leben und der heilgen also streng und arbeitsam was, und der 
mensch des nit vil vermag, noch daruff ist getriben. darum «wan sich die menschen 
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experiencia de muchos místicos, que es el estar tan pronto en la ma- . 
yor exaltación alegre como en la más profunda depresión, en la es- 
peranza como en la desesperación (17). 

¿Puede decirse por esto que la mística de Eckhart es una mística 
puramente especulativa, sin que tuviera en él repercusión en la ex- 
periencia y en la práctica? Parece que es un poco aventurada una 
afirmación semejante. El que en su obra no aparezcan esas señales 
de experiencia tenebrosa de la Divinidad, ni rastros de fenómenos 
extraordinarios, no dice nada en contra del grado de contemplación 
divina que él tuviera. En toda su obra sí es posible notar la huella 
de un espíritu profundamente piadoso y preocupado por la salvación 
de los demás y por la predicación de la verdad (18). 

Su idea fundamental, expresada más o menos felizmente en oca- 
siones, es la de mostrar y aclarar los caminos de vuelta del hombre 
a Dios. Y tan principal y sobre todas las demás, que siempre la tendrá 
ante la vista, aun cuando esté tratando de problemas especulativos 
teológicos de aparente complicada metafísica. Su mística tendrá los 
caracteres de todas las místicas abstractas, pero también un afán 
eterno de acercarse a Dios. 


2.—ECKHART, FILOSOFO Y TEOLOGO 


Difícil es distinguir entre Eckhart filósofo y teólogo. Ya lo es 
entre místico y filósofo. En la época de Eckhart se busca decidida- 
mente el penetrar de modo racional y con la mayor ayuda posible de 
la filosofía en el dominio de lo revelado. La acentuación está más 
de parte de la Filosofía que de la Revelación. 


hieran als ungelych vindet, so achtend sie sich oft verr von got, als dem si nit kunden 
gevolgen. das sol nieman tun. der mensch sol sich kein wiss nymer verr von got ne- 
men, weder um gebresten noch kranckheit noch um kein ding; und ob dich ymer 
din grosse gebresten usstriben, das du dich nit nahen zu got mochtest nemen, so soltu 
dir doch got nahe nemen. wann da lit grosser schad an, das der mensch im got verr 
seczt; wann der mensch gang werr oder nach, got gat nymer verr, er blibt ye stend 
nahent, und mag er nit innen bliben, so kompt er doch nit ferr, dann fur die túr» 
E ON 

«Das ander: das lembelin stunt. Es tut vil sanfte, so ein frunt bi sime frunde stat 
got stat uns bi und stende belibet er bi uns stet und unbeweget» (Pr. 13a, 226). 

En esta consideración de Dios se mezclan como en tantas ocasiones en Eckhart mo- 
tivos filosóficos; pero aquí la filosofía le conduce más cerca de la verdad que la expe- 
riencia. En varios lugares repite esta misma permanente estabilidad de Dios con cita 
de Boecio: «Boecius sprichet: got ist ain unbeweglich gut, in im selber still stand, 
unberuret und unbewegt und allu ding bewegend» (Pr. 15, 250) (Boerius, Phil. consol. 
11 m IX CSEL LXVII 63, 19: Stabilisque manens das cuncta moveri). 

(17) «Mas este pensamiento las menos veces acaece, porque hasta que esté aca- 
bada de hacer la purificación espiritual, muy raras veces suele ser la comunicación 
suave tan abundante que le encubra la raíz que queda, de manera que deje el alma 
de sentir allá en el interior un no se qué le falta o que está por hacer, que no le deja 
cumplidamente gozar de aquel alivio, sintiendo allá dentro como un enemigo suyo que, 
aunque está como sosegado y dormido, se recela que volverá a revivin y a hacer de las 
suyas. Y así es que, cuando más segura está y menos se cata, vuelve a tragar y absor- 
ber el alma en otro grado peor y más oscuro y lastimero que el pasado, el cual durará 
otra temporada, y por ventura más larga que la primera. Y aquí el alma otra vez viene 
a creer que todos los bienes están acabados para siempre. Que no le basta la experiencia 
que tuvo del bien pasado que gozó después del primer trabajo, en que también pensaba 
que ya no había más que penar, para dejar de creer en este segundo grado de aprieto 
que está ya todo acabado y que no volverá como la vez pasada» (S. JUAN DE La CRUZ, 
Noche oscura, 2, 7, 6). ; ñ h : 

(18) «Swer dise predie hat verstanden, dem gan ichz wol. Were hie nieman ge- 
«vesen, ich múeste si disem stocke geprediet han» (Pr. LVI, 181, 19-20 Pf.). 


458 MARÍA GONZÁLEZ-HABA 


Eckhart vive, como es natural, dentro de su propio ambiente. Y es 
escolástico, aunque los defectos que puedan encontrarse en otros au- 
tores de modo más oculto se encuentren en él de modo más claro y en 
sus últimas consecuencias. En cuanto al método de hacer teología, 
es plenamente un escolástico (19). y E ; 

Y no importa que haya recibido influencia de multitud de corrien- 
tes filosóficas y no sea tan fácil saber cuál sigue con preferencia. 
En su pensamiento se encuentran mezcladas y teñidas de su propia 
visión un conjunto de doctrinas tomadas de los más diversos autores. 

Un poco aventurado es asegurar cuáles son las fuentes del pensa- 
miento que predominan en el conjunto de la obra de Eckhart, si no 
es después de un estudio detallado de ellas y de los caminos exactos 
por donde llegaron a él. Es verdad, sin embargo, que se encuentran 
sobre todo ideas del aristotelismo árabe y neoplatónicas de modo se- 
ñalado (20). Pero Eckhart recoge todo lo posible, así de uno como de 
otro autor, todo lo que le venga bien para explicar la marcha de su 
pensamiento. 

No se puede olvidar tampoco que Eckhart está dentro del influjo 
directo de Santo Tomás. Como seguidor de Tomás, tiene el armazón 
fundamental de Aristóteles, y en muchos casos, como se verá, al ex- 
plicar puntos de su doctrina mística, lo ha utilizado de modo espe- 
cial (21). 

Se ha señalado más de una vez la conexión de Eckhart con la Es- 


(19) GRABMANN definió con claridad estos métodos que caracterizan al escolás- 
tico: «Die scholastische Methode will durch Anwendung der Vernunft, der Philosophie 
auf die Offenbarungswahrheiten moeglichste Einsicht in den Glaubensinhalt gewinnen, 
um so di uebernatuerliche Wahrheit dem denkenden Menschengeiste inhaltlich naeher 
zu bringen, eine systematische, organisch zusammenfassende Gesamtdarstellung der: 
Heilswahrheit zu ermoeglichen und die gegen den Offenbarungsinhalt vom Vernunft- 
standpunkte aus erhobenen Einwaende loesen zu koennen. In allmaehlicher Entwicklung 
hat die scholastische Methode sich eine bestimmte aeussere Technik, eine aeussere Form 
geschaffen, sich gleichsam versinnlicht und verleiblicht». (Geschichte der scholastischen 
Methode, t. 1, 37). 

Los métodos escolásticos implican mucho más que una técnica externa. Así en este 
sentido puede llamarse a Eckhart escolástico, aunque llene los moldes y técnicas con 
doctrinas diversas. La acentuación del neoplatonismo no está en contradicción con su 
ser de escolástico. 

(20) Especial influencia hay que concederle a la filosofía árabe sobre todo a Ave- 
rroes, a quien muchas veces parece que sigue en el fondo en interpretaciones a Aristóte- 
les. THÉry señala con razón que Eckhart compuso su Opus tripartitum después de su 
estancia en París a principios del siglo x1v. Y que en él se encuentran alusiones a doc- 
trinas condenadas por Esteban Tempier en 1277 (Contribution a l'histoire du procés 
d'Eckhart, 29-31). 

En muchas de sus doctrinas está Eckhart influido por estas proposiciones conde- 
nadas, o en sentido de defensa o en aplicaciones a otras esferas y problemas distintos 
de los condenados. 

Del mismo modo cita abundantemente y toma doctrinas de Avicenas. 

El neoplatonismo llega a él por fuentes distintas: ProcLo, DIONISIO. AGUSTÍN y es- 
critores medievales especialmente neoplatónicos —BERNARDO, Huco y RICARDO DE SAN 
VÍCTOR—. Textos de capital importancia para introducir esta corriente filosófica en 
Eckhart son el De consolatione philosophiae de Borcio, el De unitate de GUNDISALVO, 
el Liber de Causis y el Liber XXIV Philosophorum. (Cf. G. DELLA VOLPE, Il misticismo 
speculativo di Maestro Eckhart mei suoi rapporti storici, donde se estudian las fuentes 
neoplatónicas y el platonismo de Eckhart.) 

Mención merece también la filosofía judía sobre todo al través de MaAImóÓNIDES. El 
rabí tiene para Eckhart casi tanta importancia como Agustín y le utiliza con frecuen- 
cia para la interpretación del Antiguo Testamento (Cf. J. KocH, Meister Eckhart und 
die ES A o Si des Mittelalters). 

. Mm Ocasiones las conclusiones de Eckhart son llevar a término final puntos 
de partida de Tomás de Aquino. La diferencia no sería tanto esencial como de mitad 


o término de camino. Así tiene razón A DemMPF cuan i 
ta S F ando recomienda para entender a 


mista fiel (ib. 231). Tomás (Meister Eckhart, 46). O cuando asegura que es un to- 
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colástica, y con razón (22). Y de ningún modo puede pensarse que 
su carácter de escolástico esté en contradicción con su carácter de 
místico. Entre mística y escolástica hay una relación más estrecha de 
la que a primera vista pudiera creerse. A pesar de que los místicos 
se complacen en hablar frecuentemente con palabras duras y despre- 
ciativas de los escolásticos (23). 

No existe contradicción entre los términos escolástico y místico. 
La prueba es que en realidad los más grandes teóricos de la Mística. 
usan todo el material y el método escolástico, en los que caben a la 
perfección sus especulaciones místicas (24). 

El teórico de la mística muestra de modo rápido y directo los pe- 
ligros de la aplicación excesiva de lo filosófico a lo religioso. 

Y de ningún modo se puede achacar a Eckhart toda la culpa de 
esta aplicación exagerada. Era algo que se vivía en su época y que 
tenía, además, raíces antiguas (25). Eckhart, de acuerdo con el espí- 
ritu de su tiempo, hace teología con superabundancia de filosofía. 
No es tanto la filosofía sierva de la Teología como auténtica reina.. 
El teólogo parte tan pronto de un hecho revelado, como adentra en 
ese hecho un principio de pura razón tomado de cualquier filósofo 
que luego puede llegar incluso hasta a perturbar el mismo hecho re- 
velado. En esto, aunque en Eckhart suceda de modo verdaderamente 
exagerado, no hace más que seguir la dirección que le habían mar-- 
cado sus predecesores, entre ellos, y a pesar del esfuerzo que realizó: 
por separar los campos filosófico y teológico, el mismo Tomás de 
Aquino. El teólogo se ve así limitado por una multitud de ideas aje- 
nas a la fe, preocupado por aprovechar todo lo que los demás han. 


(22) DenNIFLE asegura que Eckhart es místico y escolástico a la vez: «Eckhart ist 
und bleibt im Grunde Scholastiker, trotzdem er auch Mystiker ist, eben weil die Mystik 
nicht, wie so haeufig behauptet wurde, einen Gegensatz zu Scholastik bildet» (Meister 
Eckhart lateinische Schriften, 426). 

Igual piensa THÉry, aunque le considera fundamentalmente como el representante 
del nominalismo y logicismo teológico de su siglo (Contribution a lhistoire du procés: 
d'Eckhart, en todo el trabajo). 

(23) ThmHomas von KEMPEN, 3, 2. «La inteligencia de las verdades místicas está ocul- 
ta y cerrada para los hombres puramente escolásticos. Por ordinario en el sujeto donde 
hay mucha ciencia escolástica y especulativa no predomina la divina sabiduría..., la 
cual aborrece como a muerte a las formas y especies» (MIGUEL DE MoLINOS, Guía es- 
piritual, 3, 17, 161). 

(24) Quizá hasta sea verdad que la mística especulativa abstracta sea una conse- 
cuencia lógica y desesperada de la Escolástica llevada al límite. Por eso no está en 
otra dirección que la Escolástica, sino siguiendo la línea de desarrollo que marca la 
escolástica. A veces el carácter de místico de algún escolástico puede servir para 
poner a prueba esos mismos métodos y los a veces caminos intrincados del pensa- 
miento de los escolásticos en su excesivo logicismo. Y éste sería el caso clarísimo de 
Eckhart. Luego se podrá hablar de su dialectismo y de su nominalismo efectista, que 
juega con los sentidos de las palabras y que a veces llega al absurdo. Pero quizá a 
esos mismos absurdos se llegaría, si se siguieran posiciones de otros autores en las: 
mismas o distintas materias, donde se ve tan claro la contradicción que encierran, y 
llevadas adelante hubieran dado ese mismo resultado. 

(25) Un ejemplo es Escoro ERIÚGENA, de quien Eckhart parece estar influído, aunque 
no le cita nunca. Para él filosofía y religión se confunden. «Conficitur inde, veram esse: 
philosophiam veram religionem, conversimque veram religionem esse veram philoso- 
phiam» (De praedestinatione, c. 1, PL 122, 358 A). 

Otro. caso de excesivo racionalismo es el de Saw AnNseLmMo: «Sed et si quis legere 
dignabitur duo parva opuscula mea, Monologion scilicet et Proslogion, quae ad hoc 
maxime facta sunt, ut quod fide tenemus de divina natura et eius personis praeter 
Incarnationem, necessariis rationibus sine Scriptura auctoritate probari possit» (De 
fide Trinitatis, C. 4, PL 158, 272 C). Con lo cual se muestran más filósofos que teólogos. 

De Anselmo también se le nota clara influencia. Recoge en varias ocasiones su 
argumento ontológico (In Ex. n. 80, LW, II, 83; Serm. VI. 1, n. 53, LW, IV, 51-52; 
Serm. XXIX, n. 295, LW, IV, 263, y su definición de la verdad (In lo. M. Cues,, 


fol. 128 va). 
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dicho, por armonizar todo, por hacer de cosas que muchas veces re- 
flejan mundos distintos y hasta opuestos, un sistema donde todo en: 
cuentre su sitio. 

Tenía este método el buen deseo de cristianizar la filosofía y ser 
una defensa de lo creído por esos mismos medios filosóficos. Pero en 
muchos casos la defensa era, por la intromisión absorbente de lo fi- 
losófico, equivocada y, sobre todo, peligrosa. 

La fe, unida a esa explicación filosófica de modo tan inseparable, 
podía luego correr la misma suerte que esos principios, muchas veces 
pertenecientes a estadios primitivos de ciencia. Eso puede ocurrir al 
querer fundamentar incluso misterios en verdades que se creían cier- 
tísimas entonces y ahora no lo son tanto. 

Y este peligro de la penetración excesiva de lo filosófico en lo 
revelado lo habían visto ya los mismos teólogos medievales. Así se 
explica la prevención que tienen en ocasiones contra todo lo que sea 
mezclar la sabiduría de los hombres con la de Dios (26). Hay teólogos 
que, aun dentro de la Escolástica, se precaven por lo menos contra 
la tentación y el peligro. Pero otros tienen el propósito decidido de 
hacer mezcla un poco indiferenciada de filosofía y teología. Eckhart 
entra de lleno en esa línea de los que se servirían de la filosofía como 
sierva —así piensan que es—, pero que en muchos puntos se trata 
de un sometimiento de la fe a lo que se cree verdad de razón, y que 
por eso es como la base en la que descansa el hecho revelado (27). 

En Eckhart se verán ejemplos abundantes de este modo de enten- 
der la teología. Al lado del creyente que sabe la verdad por la re- 
velación está el filósofo-teólogo que llega por caminos de puro pen- 
samiento, por proposiciones metafísicas metidas en el mecanismo in- 
flexible del silogismo, al error. Y no es que se pueda pensar que 
Eckhart cree lo que al final él mismo encuentra. Lo dice él en su 
defensa contra la acusación de la Iglesia, y trata de explicar en 
manera razonable el aparente y real contrasentido de sus conclusio- 
nes. Pero el juego es peligroso, sobre todo para el que lo ve desde 
fuera y no comprende los caminos de mezclas de distintos pensamien- 
tos y corrientes filosóficas que han producido esa conclusión. Y más 
para el que no entienda el significado filosófico de los términos en que 
viene expresado. 

El resultado es que filosofía y revelación llegan a tal grado de 


a BERNARDO: od O loquacitas non bonus imber est qui ste- 
rilitatem magis intulit terris, quam fertilitatem» (1 ; z 6 
o o a tatem» (En Cant: “Serm. LVL 46: 
ALBERTO MAGNO, que a pesar de su racionalismo era en materias de fe más teólogo 
y tenía conciencia de los límites de la dialéctica, escribe: «Confundantur qui opera- 
bantur linum, plectentes et texentes subtilia. Linum enim (quod de terra est in filis 
subtilibus) est ingenil humani subtilis excogitatio complexa in ordinationem syllogis- 
ticam, quae confusa est et incerta respectu revelationis divinae» (In lo. prol. 9). 

. (27) Con este método parece que existe el miedo de que si se echan abajo esos prin- 
cipios que aparecen como incontrovertibles por esa fe exagerada en cierta filosofía. se 
OS abajo el mismo hecho revelado. El defecto está, como se verá en ocasiones en 

o en someter el mismo hecho a la teoría. Y no es que se encuentre fuera de la 
E éntica teología el razonar sobre el hecho, sino que en lo revelado hay hechos que no 
lenen otra explicación sino que existen, y que no necesitan ayuda de pensamientos na- 


cidos en un mundo de sombras ración ] 
C ; en compar i Í 
: ; paración con la lug que el mismo hecho en sí 
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penetración entre sí en el modo de hacer teología de Eckhart, que 
muchas teorías filosóficas se han adentrado tan profundamente en 
el hecho revelado, que luego se olvida lo sucedido y se queda sólo 
lo pensado por el hombre sobre ello. Y a partir de esto pensado se 


construyen nuevas especulaciones filosóficas, que cada vez se pueden 


apartar más de la realidad primitiva. 

Más adelante se tratará de modo expreso el método teológico de 
Eckhart en relación con su Cristología. Ahora en resumen es intere- 
sante observar que Eckhart es místico y escolástico. Y no es tanto 
problema averiguar qué es antes y qué después (28). El místico va 
en todo caso más allá que el escolástico siguiendo caminos marcados. 

Por su carácter de escolástico místico, se sobrecarga su pensamien- 
to de herencia filosófica, sobre todo aristotélica, y aritotélico-averroís- 
ta. Sería el teólogo que valora máximamente lo pensado por el Fi- 
lósofo y su Comentador y lo aplica a la misma revelación. Por ser 
místico, adentra en su construcción racional las ideas neoplatónicas 
que le sirven para la exposición de sus teorías de «salvación. Por los 
dos caminos —místico y escolástico— es místico filósofo y teólogo 
filósofo. El acento fundamental de su obra es filosófico. Sin que pueda 
decirse por eso que sea un puro dialéctico. Hay mucho más que dia- 
léctica en el conjunto de su obra. Pero si hay fallos en él a veces 
como teólogo, se podrán comprender por un exceso de filosofía, por 
querer llegar por caminos puramente racionales y que parten de otra 
concepción distinta de la vida y las cosas, a la realidad de lo que 
Dios mismo vino a decir a los hombres. El resultado es por eso luego 
otro. El error estaba escondido en los principios de que se partió. 

Error que, por otra parte, no puede caer exclusivamente sobre él, 
sino que en último caso sería característica general de una época en- 
tera. 


3.—ECKHART, PREDICADOR 


No se puede olvidar que Eckhart fué un predicador. Así se acla- 
rará en muchas ocasiones el carácter de sus escritos y se estará en 
camino de comprenderle. Muchas de sus obras tienen la huella de su 
oficio de pastor de almas. 

En su época había abundancia de conventos que necesitaban de 
la dedicación de los doctos para su instrucción (29). 

El contacto con la realidad y el ser guía de los fieles y en espe- 
cial de las monjas llena el pensamiento de Eckhart de vitalidad y de 
experiencia. Le fuerza también a exponer y expresar su a veces com- 
plicada doctrina mística en modos capaces de ser entendidos. Y en su 


(28) B. GrEYER, Geschichte der Philosophie, 563: «Eckhart ist scholastischer Mysti- 
ker und nicht mystischer Scholastiker...». 

(29 En las Admoniciones de HERMANN DE MinbeEN provincial dominico en Alema- 
nia —1286-1290— se lee: «Providete, ne refectione careant verbi Dei, sed, sicut erudi- 
tioni ipsarum convenit, per frates doctos sepius predicetur». (DenIrLE, Ueber die An- 
faenge der Predigtweise, 650.) 


2 
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intención de aclarar puede hasta exagerar lo que quiere explicar para 
hacerle perder la oscuridad. Esto no es algo exclusivo de Eckhart, es 
propio de todo predicador. El orador tiende a exagerar lo que explica 
para dejar las ideas bien grabadas. Así es frecuente que si se preten- 
de seguir al orador al pie de la letra o si se aíslan sus palabras, re- 
sulten sólo contrasentidos (30). Hay que entender lo que han querido 
decir. Cuando la comparación o la paradoja es demasiado violenta, 
existe el peligro de que en realidad no se le entienda o se le entienda 
de modo equivocado. Este peligro es mayor cuando el oyente no 
tiene preparación suficiente para comprender el artificio retórico de 
la exageración y de la comparación atrevida. 

En el caso de Eckhart se le ha querido disculpar haciendo ver que 
hablaba a personas dedicadas a la vida de oración y formadas para 
poder entenderle (31). No parece esto tan verdadero, sobre todo si se 
atiende a los resultados reales que luego tenían muchas veces teorías 
místicas expresadas en metáforas atrevidas o proposiciones a primera 
vista extrañas, si no se encuadran dentro de la teología negativa. Se 
comprende que la Iglesia cuidase de que no se propagara una ma- 
nera demasiado sutil y rebuscada de hablar, por las consecuencias 
que luego esto traía (32). 

De todos modos, la faceta de predicador y de confesor del Maestro 
Eckhart es imprescindible para entenderle. Y señala una tendencia 
vital de sus doctrinas. Para él, la doctrina no es pura teoría, sino 
que tendía a realizarse. Le interesaba el difundirla y hacerla vida en 
los demás. Así no es un puro escolástico investigador, encerrado en 
sus creaciones. Hay en él una tensión a la práctica. Quiere explicar 
claro lo que ve como verdadero, y para ello usa todos los resortes de 
la dialéctica y de la oratoria. Y crea, además, un lenguaje propio y ar- 
tístico. En su expresión, llena de metáforas y paradojas, traduce a la 
lengua propia los términos consagrados del escolasticismo. 

Si se mira a esta faceta de la personalidad de Eckhart, se com- 
prende cómo es posible siempre su defensa. Y cómo no se puede ver 
en él sólo al escolástico, sino, ante todo, al místico y al pastor de 
las almas, al interesado por la salvación de los demás, al que pone 
todo lo que sabe y lo que tiene al servicio de esta salvación (33). 

Los errores, si los tuvo, no se encuentran en esta dimensión mi- 
sionera de su saber, sino en algunos principios de la doctrina de que 
partía. Si se equivocó, fué como escolástico o como místico, no como 

(30) DawteL y KArRBR se han fijado expresamente en esta modalidad de predica- 
dor de Eckhart. DanimL escribe: «Eckhart war ein gewaltiger Redner. Ihm war vor 
allem darum zu tun, auf das Gemuet seiner Zuhoerer maechtig einzuwirken». (Eine 
lateinische Rechtfertigungsschrift des Meisters Eckhart, XVIL,) 

KARRER: «Wer einen Prediger in allen woertlich versteht, versteht ihn schlecht». 
(Meister Eckhart. Das System seiner religioesen Lehre und Lebensweisheit, 250.) 


(31) O. Karrer, Meister Eckhart. Das System seiner religi SE 
o Sr Y givesen Lehre und Lebens: 

(32)  «Notificatum eciam nobis fuerit fide digna relacione multorum, quod in ipsa 
provincia (Theutonie) per fratres quosdam in predicatione vulgari quedam personis O 
garibus ac rudibus in sermonibus proponuntur, que possint auditores faciliter deducere 
in errorem.» 

(Capítulo General en Venecia 1325. Monumenta Ordinis Fratrum Praedicatorum his- 


torica, ed. Rei i ; ; >) Phietos a 
Eckhart, o t. IV, 160. Citado por Tméry, Contribution a l'histoire du procés: 


(33) O, KARRER, O. C., 22. 


—.—— 
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predicador. Como predicador, creó un lenguaje imperecedero y mostró 
la viveza y la potencia creadora de su inteligencia. 

Se ha querido defender su doctrina culpando a la expresión com- 
plicada y paradójica de su lenguaje. Pero quizá sea más verdadero 
culpar la complicación del lenguaje a la extraordinaria complicación 
innecesaria de su doctrina. Sus sermones traducen sólo en lenguaje 
artístico los pensamientos escolásticos y las concepciones de distintas 
filosofías. 


CONSTDERACIONES METODOLOGICAS 
1—TEXTOS Y MATERIAL UTILIZADO 


Es claro que Eckhart no tiene escrito de propósito ningún trata- 
do de Cristo. El estudio de la figura de Cristo ha tenido que hacerse 
recogiendo en el conjunto de su obra los pasajes en los que habla 
de algo referente a este tema. Como consecuencia de ello, se encon- 
trarán reunidos dentro de este estudio, y de los problemas cristoló- 
gicos especialmente tratados, textos que pertenecen a obras de ca- 
rácter distinto, de distintas épocas (34) y hasta escritas en idiomas 
distintos, mittelhochdeutsch y latín. 

Estas dificultades reales se han pretendido solucionar en lo posi- 
ble: poniendo siempre en primer lugar los textos que están tomados 
de las obras de investigación o estudio de Eckhart, en los que, como 
es natural, cuidaba más la exactitud de la expresión, y en segundo, 
los sermones, en los que es más fácil la exageración de una idea. 
Procurando respetar en lo posible y en cuanto que es conocida la 
cronología de las obras. Y utilizando preferentemente las obras lati- 
nas que las alemanas, por razón de su carácter; por lo menos, en pri- 
mer lugar las latinas. 

En la práctica parece que estas dificultades no son de importancia 
decisiva para la exposición del pensamiento de Eckhart en su conjun- 


(34) Datos cronológicos de Eckhart, Nace hacia 1260 cerca de Gotha en Hocheim 
en Turingia (J. Quint, Meister Eckhart. Deutsche Predigten und Traktate, 12). Muere 
entre 1327-1329 en Colonia (¿O en Avignon?) (J. Quinr, o. c., 18). 

Obras: 

— Reden der Unterweisung. Finales del XIII (Quinr, o. c., 13). 

— Collatio in libros Sententiarum. Entre 1297-1300 (LW 5, 8-9). 

— T. super Oratione dominica (Parece que en esta misma "época (LW 5, 9). 

— Quaestiones parisienses (1297-1302 estancia en París. Obtiene el título de Magis- 
ter (LW 5, 8). (1302-1303 actividad en París como Maestro (LW 5, 29). Quaestiones: 
«Utrum in deo sit iden esse et intelligere» y «Utrum intelligere angeli, ut dicit ac- 
tionem, sit suum esse», 1302-1303 (LW 5, 29). Utrum aliquem motum esse sine termino 
implicet contradictionem» y «Utrum in corpore Christi morientis in cruce remanse- 
riut formae elementorum», 1311-1312 y 1312-1314 respectivamente. (LW 5, 29). 

Buch der goettlichen Troestung. Después de 1308 a antes de 1311 (DW 5, 6). 

Opus E dd Parece que en su segunda estancia en París entre 1312-1314 
(QuiINrT, o. C., 15). 

Predigten. Desde 1314 tiene oficio de predicador en Strassburg. (QuiNr, o. C., 15.) 

En 1326 se abre un proceso contra Eckhart. Acusación y defensa de Eckhart (THÉryr, 
Contribution a 'Uhistoire du proces ARCO 6-7). 

1327, Protestas de Eckhart (THÉry, 0. C., 

27 de marzo de 1329. Bula de Juan Er condenando 28 proposiciones de Eckhart 
(THÉRrY, O. C., 11). 
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to. Porque no se ve una diferencia esencial apreciable entre textos 
que pertenecen a una época o a otra —aunque se encuentren en tex- 
tos posteriores quizá doctrinas más. extensas sobre determinados te- 
mas en comparación con los primeros—. Algo. parecido sucede en 
cuanto a obras de distinto idioma. Al través de lenguajes diversos y de 
expresiones más tradicionales o más libres y creadoras se transpa- 
renta la misma persona (35). Por eso no es obstáculo el colocar textos 
alemanes y latinos juntos. 

Dificultad mayor es la de la autenticidad de algunos textos de 
Eckhart. Al no estar terminada la edición crítica de sus obras, existe 
el problema de que hay textos no publicados hasta ahora por com- 
pleto, y otros todavía inéditos. Y otros de los que no se tiene segu- 
ridad si son o no de Eckhart, a pesar de que hasta ahora han pasado 


por suyos (36). 


(35) J. QuintT, Die Ueberlieferung der deutschen Predigten Meister Eckharts, XXXI: 
«Denn der Meister traegt in beiden Idiomen die gleichen Ideen vor, entwickelt in bei- 
den die gleiche mystische Spekulation, die gleiche Metaphysik und die gleiche Ethik». 

1(36) La obra más interesante para este estudio, el Comentario al Evangelio de 
San Juan se ha completado con la lectura de Manuscritos. (Manuscrito de la Biblioteca 
de Cues. Cod. 21 [109v-134r].) , 

Para la [Exposición al libro de la Sabiduría no publicado por completo en. la edi- 
ción crítica se ha utilizado la edición de G. Tuéry («Archives d'Histoire doctrinale et 
littéraire du Moyen Age» 3 (1928) 221-443; 4 (1929) 233-394. 

Para el proceso y defensa de Eckhart la edición de G. THÉrY: Edition critique des 
pieces relatives au procés d'Eckhart contenues dans le manuscrit 33 b de la Biblio- 
theque de Soéest, en «Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age» 1 (1926- 
1927) 130-268). 

Para la Bula de Condenación la edición de H. DenNIrLkE, en «Archiv fuer Literatur und 
Kirchengeschichte des Mittelalters» 2 (1886) 636-640. 

Faltan de publicar el Liber Parabolarum Genesis y el Comentario al Cantar toda- 
vía inéditos. 

El Commentarium in libros Sententiarum, muy interesante para este trabajo se ha 
preferido no utilizarlo hasta que no esté confirmada definitivamente su pertenencia a 
Eckhart o no. Cf. Dictionnaire de Spiritualité T. IV, fasc. XXV, col. 97; A. DeEmer. 
Meister Eckhart, 27-29 (ed. 1960). 

En las obras alemanas la dificultad es mayor. Sólo hay publicados 24 sermones, 
daz Buch der goetlichen troestunge y Von dem edeln Menschen. 

Como aquí sería muy fácil sin la seguridad de la edición crítica el tomar como 
propios de Eckhart textos que no le pertenecen, se ha preferido reducir el material 
y no utilizar más que lo que es seguro de Eckhart. 

Para ello se han tomado los sermones que en la nueva edición de Josef QuintT 
(Meister Eckhart deutsche Predigten und Traktate. Herausgegeben und uebersetzt 
von Josef QuinT. Muenchen 1955), de las obras alemanas de Eckhart se encuentran del 
libro de PreIrrFeER de Eckhart (Meister Eckhart herausgegeben von Franz PrEIrFER. 1V 
unveraenderte Auflage. Goettingen 1924). 

J. Quint es buen conocedor de Eckhart y los sermones y tratados que apare- 
cen en su edición tienen seguridad de pertenecerle. J. Quint escribe en las ano- 
taciones a su traducción: «Die von mir getroffene Auswahl der deutschen Werke Eck- 
harts ist durchaus vorlaeufiger Natur und entscheidet nichts ueber die Echtheit, bzw. 
Unechtheit nicht aufgenommener sonstiger Predigt —oder Traktat-Texte der Aus- 
gabe Pfeiffers oder anderer Veroeffentlichungen. Fraglos befinden sich unter diesen 
Stuecken weitere echte Eckehart-Texte. Indessen stellen die von mir ausgewaehlten 
Predigten und Traktate das Kontingent dar, das, soviel ich sehe, bisher durchgaengig 
von der Eckehart-Forschung als fuer Eckhart relativ bestbezeugt angesehen worden ist. 
Ich hoffe, dass diese Auswahl als Ganzes geeignet ist und ausreicht, von Eckeharts 
mystischer Lehre und Verkuendigung ein ebenso eindrucksvolles wie differenziertes 
Bild zu vermitteln» (Meister Eckhart deutsche Predigten und Traktate, 537). 

Quedan sin utilizar, sólo en la edición de Pfeiffer 54 sermones y una colección de 
tratados y proverbios de Eckhart. Pero aunque con eso se le quite material muy in- 
teresante quizá para este trabajo, se anda “sobre terreno seguro. Con los textos de 
Eckhart aprovechados se podrán ver ya las directrices esenciales de su pensamiento 
y a visión eS conjunto de la figura de Cristo en su obra. 

ólo en algunos casos, por tratarse de textos que tenían una sienificación intere- 
sante para los problemas estudiados, se han tomado algunas citas de redes y obras 
contenidos en la edición de Pfeiffer de los no seguros. En estas ocasiones se ha indi- 
cado siempre que se trata de textos sin seguridad crítica. 
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2.—TRES ASPECTOS FUNDAMENTALES EN SU CONSIDERACION 
DE LA FIGURA DE CRISTO 


Todo lo que de un modo general se ha visto de la persona de 
Eckhart se verá reflejado en la exposición que hace de la figura 
de Cristo. Eckhart hablará de Cristo como teólogo, como filósofo y 
como místico. La figura de Cristo que se nos da al través de la obra 
de Eckhart está compuesta de historia salvadora con interpretación 
filosófica, de filosofía desprendida a veces de esa historia, y de pro- 
yecciones místicas (37). 

Como teólogo cristiano, no puede de ningún modo olvidar la his- 
toria y el hecho revelado. Esto no es difícil de comprobar si se tiene 
en cuenta la cantidad innumerable de citas del Evangelio y de las 
Escrituras que hay en su obra. Pero luego su tendencia fuertemente 
especulativa y racionalista exagerada le hace, a veces, casi destrozar 
esa misma historia con teorías filosóficas. Mucho de lo que se en- 
cuentra en él sobre la figura de Cristo son puras abstracciones y apli- 
caciones de ideas metafísicas a su persona, ideas metafísicas que qui- 
zá valgan en otras esferas de la realidad, pero que tienen poco o nin- 
gún sentido para aclarar el hecho salvador. 


Interesante es, sin embargo, ver cómo construye en conjunto un 
sistema que se adapta a su temperamento idealista y abstracto y cómo 
logra todo teñirlo de ideas a las que se siente inclinado por natura- 
leza hasta conseguir una rara y perfecta unidad. Y no es que Eckhart 
sea un pensador sistemático; el sistema está dentro, lo da la fuerza 
y vitalidad de su pensamiento, expresado en unas cuantas ideas muy 
características y fundamentales, dentro de las que se ordenan luego 
en armonía natural o forzada todas las demás. La unidad en Eckhart 
no va de las partes al todo, sino al contrario (38). 

La figura de Cristo es centro de la obra de Eckhart. Ya se verá 
que esto puede explicarse por el carácter místico de sus escritos, 
que tienden a levantar el alma en el camino de unión con Dios. Se 
podrá luego hacer problema de qué sentido tiene en realidad esta 
figura de Cristo, si es realmente algo histórico o sólo metafísico o mís- 
tico en la significación de ser más una concepción ideal de acuerdo 
con concepciones filosóficas de la Divinidad que la figura real de 


Reden der Unterscheidung se cita por la edición de Ernst Diederichs (Meister Eck- 
harts Reden der Unterscheidung, Bonn, 1913). 

Von Abegescheidenheit por la edición de Eduard Schaefer (Meister Eckharts Traktat 
von Abegescheidenheit. Bonn, 1956). y 

En todo caso, de los textos alemanes, no siendo del Liber Benedictus y Reden der 
Unterscheidung, que se saben escritos por Eckhart, hay siempre que tener en cuenta, 
al basar doctrinas o explicaciones sobre los demás, que no se trata de una redacción 
directa de Eckhart, aunque luego se vea que concuerdan con sus pensamientos en lo 


fundamental. 
(37) Estas proyecciones místicas hay que entenderlas en el doble sentido de ideas 


filosóficas abstractas y de auténticas consideraciones y pensamientos de trascendencia 
mística, de aclaración de la relación entre el alma y Dios. p 
(38) J. Kocm, Prólogo a LW. Bd 3, XIV: «Eckhart ist ein Denker, der immer vom 


Ganzen zu den Teilen, nie von den Teilen zum Ganzen geht». 
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Cristo, tal como se aparece en el Evangelio. En Eckhart se encontrará 
de todo. Hasta puede observarse en él la contradicción y contrapo- 
sición entre lo que dice por la fuente de lo revelado y por el camino 
del pensar abstracto de los hombres. Un ejemplo será su concepción 
de la Divinidad, que usará para hablar de Cristo como Dios. Sus pen- 
samientos son entonces platónicos, neoplatónicos o aristotélicos. Dios 
es idea de las ideas, pensamiento puro, lo uno. 

El Nuevo Testamento trae un mundo nuevo de revelación de lo 
Divino. Dios mismo viene a manifestarse al hombre, a hacerse hom- 
bre, para que así pueda el hombre comprender algo de lo que Dios 
es. Y se manifiesta en sus obras y en su vida entera como el Amor, 
de modo principal. El Amor que viene a hacer obra de amor para 
que los hombres no puedan dudar de El y vuelvan de nuevo a acer- 
carse a El. 

Este Dios del Nuevo Testamento, humano, con cuerpo y alma, con 
sentimientos de hombre bueno, que se entristece y se alegra y se 
compadece y perdona todas las maldades humanas, es lo más lejano 
a esa idea que los hombres habían formado de la impasibilidad, du- 
reza e idealidad de Dios. El Dios de los griegos, puro pensamiento, 
no era más que la divinización de una posibilidad elevada del hom- 
bre, pero no expresa siquiera la esencia del hombre entero. 

Eckhart no siempre parte, para construir su sistema teológico- 
místico, de este Dios humanado del Evangelio. 

Por eso hay en los autores místicos especulativos esa específica 
dificultad que se les presenta al tener que resolver el problema de 
cómo tiene que desprenderse el hombre de la Humanidad de Cristo, 
como si les fuera un impedimento más en su espiritualidad de mís- 
ticos para llegar a Dios. 

Y éste es, entre otros, un problema que indica la incapacidad de 
armonía completa que hay entre un Dios a la medida de Platón o Aris- 
tóteles, desprendido del tiempo y del espacio y de la historia, lejano 
a los hombres, y el Dios Amor del Evangelio, hecho hombre, dentro 
de la misma historia, para enseñar el camino único del retorno del 
hombre a Dios (39). 

Aunque la figura de Cristo parece que es en Eckhart fundamen- 
talmente de carácter místico y metafísico —no de modo exclusivo—, 
queda el problema de cuál sea el sentido esencial de esta mística 
centrada en Cristo. 

Por algunos se ha visto como simple mística logocéntrica, no cris- 
tocéntrica (40). Para otros es, sin embargo, auténtica Christusmys- 
tik (41). Otros ven en Eckhart una Christusmystik en conexión orgá- 
nica con la mística trinitaria (42). O explican ese especial peso de su 


(39) La diferencia esencial en tantos puntos entre el pensamiento filosófic j 
y el bíblico ha sido estudiada extensamente. Pero quizá 50 algo que nunca E ES tUdió 
y se considere demasiado. Mucho más sobre todo cuando se trata del Dios que se ma- 
aquesta con Sica en el Nuevo Testamento. 

nteresantes exposiciones dan los libros de T. Boman, Das hebraeisch ' 0 
Vergleich mit dem griechischen. Y J. Hessen, Platonismus und e ld 4 

(40) J. BERNHARDT, Bernardische und Eckhartische Mystik. Vorwort. 

(41) O. KARRER, Prólogo al libro de Herma PrescH: Meister Eckharts Ethile, XII 

(42) M. Grabmann, Die Kulturwerke der deutschen Mystik des Mittelalters, 25. 


INTRODUCCIÓN AL ESTUDIO DE CRISTO EN EL MÍSTICO ECKHART 467 


acentuación del Logos por la fuerza de su pensamiento metafísi- 
co (43). 

En la consideración de los problemas concretos de la figura de 
Cristo en Eckhart se verá cómo no es posible negar que Eckhart se 
olvide de lo histórico, o que su pensamiento sobre Cristo sea sólo pu- 
ramente filosófico. En Eckhart aparece el Cristo histórico que viene 
al mundo y se adentra en la historia. Luego, quizá por su tendencia 
místico-filosófica, le interesa más tratar la Divinidad de Cristo en 
conexión con la Trinidad, como Logos pronunciado eternamente por 
el Padre, fuera del tiempo y del espacio. Este aspecto de eternidad, 
de trascendencia, de ahistoricidad le sirve mejor para desarrollar sus 
ideas místicas, en ocasiones puramente filosóficas. Y no es que por 
esto sea todo filosofía en su mística. En realidad, ese matiz místico 
de su doctrina indica también un afán de vitalidad y de actualiza- 
ción de la Redención en el hombre. Lo que Eckhart hace no es nada 
nuevo ni extraño en un filósofo escolástico-místico. Porque es espe- 
cialmente místico-filósofo, se ve en él una acentuación especialísima 
del aspecto de Cristo en su Divinidad, considerado fuera de lo espa- 
cio-temporal. Por eso se centran los pensamientos que tiene sobre 
la figura de Cristo, de modo especial en los comentarios que hace del 
Evangelio de San Juan. El Evangelio de San Juan ya usa lo filo- 
sófico para expresar lo histórico (44). 

Para tratar de averiguar hasta qué punto el Cristo real histórico, 
el Logos hecho hombre, se encuentra dentro del pensamiento místi- 
co-filosófico de Eckhart, se han escogido de intento algunos temas 
de su Cristología en los que con más facilidad podría aclararse este 
problema: la humanidad de Cristo y los motivos de la Encarnación. 
En todos ellos se ha pretendido buscar qué significación tiene la per- 
sona de Cristo para sus teorías salvadoras, pues su teología no es 
nunca de puro interés especulativo, sino con repercusiones prácticas. 

Parece, en un primer avance de este trabajo, que al lado de todos 
los posibles defectos —los suyos y los de su época—, la figura de Cristo 
sobresale en la obra de Eckhart como el centro de ella. En el fondo, apa- 
rece a veces con la viveza, naturalidad y sencillez del Evangelio, con 
la ingenuidad de sus aplicaciones morales, con las notas de una in- 
teligencia penetrante que incluso se pone en contra de concepciones 
corrientes tenidas hasta entonces por verdaderas. Pero luego al mismo 
tiempo se adentra en el laberinto intrincado de especulaciones abs- 
tractas y se hace cada vez más delgada y más esquemática la realidad 
de la figura, hasta hacer casi desaparecer el contenido de vida y ver- 
dad, de experiencia y realidad concreta, que ninguna teoría filosó- 
fica debe hacer desaparecer. 


(43) A. Dempr, Meister Eckhart, 76. 

(44) ALBerTo Macno, que comenta el mismo Evangelio que Eckhart y que em- 
pieza con las mismas palabras suyas, explica el texto de Ezequiel, 17, 13: «Aquila gran- 
dis magnarum alarum...» aplicado a San Juan: «Causa autem quare sic artificiose pro- 
cedit loannes, iam in parte dicta est: quia sapientibus et perfectis loquebatur et in 
philosophia enutritis, et contra haereticos qui erant cavillosi, et destruxissent doctrinam, 
nisi valde sufficienter esset tradita» (In lIo., n. 3, vol. 24, 32). 
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3.—METODO TEOLOGICO DE ECKHART EN RELACION CON SU 
CONSIDERACION DE LA FIGURA DE CRISTO 


Eckhart hace un comentario filosófico de lo creído. Explica él mis- 
mo con claridad cuál es su intento y cuál su método de hacer teo- 
logía (45). Y guarda, en cuanto teólogo, el orden establecido en su 
comentario de lo creído. La Escritura, los Santos Padres, la doctrina 
de los filósofos (46). Si en este sentido está dentro de la posible la- 
bor auténtica del teólogo, aunque siempre quepa una preponderancia 
excesiva de lo filosófico, en otro de los fines que mezcla a su labor 
teológica no se muestra ya tanto como teólogo. Y quizá porque abun- 
de en él este segundo modo de tratar lo revelado, se compromete mu- 
chas veces su oficio de teólogo. 

Pretende algo más que el penetrar racionalmente lo creído. Es una 
especie de hacer ciencia con base en lo revelado (47). Mal camino 
para la ciencia y peligro para la teología que se une a esa clase 
de ciencia (48). 

Esta manera de proceder de Eckhart es favorable al confusionismo 
entre los dominios de la teología y la filosofía. Se encuentra así en 
un campo totalmente distinto al de la teología. No se trata siquiera 
de fundamentar con razones necesarias, o racionalizar en exceso lo 
creído, sino fundamentar en la misma fe la filosofía que se profesa (49). 


(45) «In cuius verbi expositione et aliorum quae sequuntur, intentio est auctoris, 
sicut et in omnibus suis editionibus, ea quae sacra asserit fides christizna et utriusque 
a scriptura, exponere per rationes naturales philosophorum» (In lo., n. 2, 
LW III, 4). 

(46) «luxta verba praemissa notanda sunt quattuor: Primo quomodo deus cog- 
noscit res, antequam fiant: ... Secundo videndum quomodo hoc concordat scripturae 
canonis et sanctorum et philosophorum» (In lo., n. 251, LW ITI, 209). 

«Secundo ostendendum quod dictum est, primo ex scriptura sacri canonis, secundo 
ex dictis sanctorum, tertio ex naturalibus et ex doctrina philosophorum» (In lo., n. 255, 
LW III, 211). 

(47) «Rursus intentio operis est ostendere, quomodo veritates principiorum et con- 
clusionum et proprietatum naturalium innuuntur luculenter —«qui habet aures audien- 
dil»— in ipsis verbis sacrae scripturae, quae per illa naturalia exponuntur» (In lo., 
SD UE 4): p 

(48) «Pater ergo quomodo in principio erat verbum usque ibi: «Fuit homo missus 
a Deo», exponitur per rationes et proprietates rerum naturalium: iterum etiam quod 
ipsa verba evangelistae bene inspecta docent nos naturas rerum et ipsarum proprie- 
tates, tam in essendo quam in operando, et dum fidem astruunt, nos de rerum naturis 
instruunt» (In lo., n. 13, LW III, 12). 

. ALBERTO MAGNO, que comenta el mismo Evangelio, se muestra más teólogo en sus 
fines: «Finis autem et utilitas duplex est: in se scilicet, quem semper consequitur, hoc 
est sacramentorum Verbi sufficiens declaratio... Finis autem in altero (qui aliquando 
consequitur in auditore et aliqguando non) est fidei aedificatio» (In lo., Prolg.. vol. 24, 9). 

(49) «Sic ergo sub veritate historica loquens evangelista de proprietate persona- 
rum divinarum docet simul naturam et proprietatem omnium productorum, producen- 
tium et productionum» (In lo., n. 137, 116). 

_La idea en que se funda para parecerle natural esto, es una idea neoplatónica de 
Dionisio: «Nec mirum, quia semper prima sunt exemplaria idealiter secundorum» 
(In lo., n. 137, LW IL, 116). 

CE Eccl. n. 30, LW II, 257: «Notandum quod tota perfectio secundorum est as- 
similatio superiorum. Propter quod Clemens philosophus, ut ait Dionysius, dicebat quod 
superiora sunt exemplaria inferiorum et idealiter se habentia ad ipsa inferiora». Cf. 
DIONYSIUS AREOPAGITA, De div. nom., 5, 9 PG 3, 823 D. Cf, Thomas, i. h. 1. léct. 3, XXIX 
508 y S. Th. III q. 56 a. 1 ad 3: «semper autem id quod est perfectissimum, est exem- 
Plar elus quod est minus perfectum secundum suum modum». 

Así, por este camino de la Escritura, puede deducir las propiedades naturales de 
las cosas. «Tertio notandum quod cetera singula, quae hic praemittuntur, quomodo 
scilicet duo discipuli a lohanne acceperunt testimonium et secuti sunt lesum dicentes: 
ubi habitas?, item quomodo unus ex duobus, Andreas, adduxit fratrem suum ad lesum 
et intuitus ipsum Tesus ait: tu es Simon, tu vocaberis Cephas... et ea quae sequuntur 
de Philoppo, Nathanael et Tesu usque ad finem huius capituli, singula expressiva sunt 
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Eckhart se alegra cuando lo que dice la Sagrada Escritura en- 
cierra, según él, una teoría filosófica o una verdad de orden natural. 
En el fondo, este método de armonizar lo creído y lo hallado por las 
fuerzas naturales del hombre está enraizado en el deseo de acabar con 
el problema de la doble verdad, con la posibilidad siempre temida 
—de un modo un poco incomprensible— de que se pudiera por la 
ciencia encontrar una verdad que estuviera en contradicción con la 
fe. Aquí se prueba que mientras existe este problema no se ha dis- 
tinguido con claridad en los contenidos específicos de los dos dominios. 
Cuando se tiene esta preocupación, no se piensa que la Escritura no 
se preocupa de descubrir al hombre verdades científicas. Y que no 
se gana nada con el afán de encontrar en ella lo que no da, y lo 
que el hombre puede por sus fuerzas naturales descubrir. Sólo la 
idea era buena: el que los no creyentes se convencieran que la ver- 
dad de la fe no está en oposición con lo que la razón concluye, 
el procedimiento inadecuado y peligroso. No hay dos verdades, dicen; 
la fuente de las dos se remonta a un mismo origen. Y esto se hace 
visible en el hallazgo de las mismas verdades filosóficas en los hechos 
revelados (50). 

En realidad, más que afán de fundamentar la fe, parece en oca- 
siones deseo de fundamentar la filosofía en las Sagradas Escrituras lo 
que tienen. Es más bien servicio a la filosofía el que prestan. Por 
eso en este caso obran más como defensores de la filosofía que de 
la religión, que, por otra parte, no necesita de tal defensa. 

Pero por este método se puede evitar el progreso a la Filosofía 
y a la Teología. Porque lo revelado no es norma para el descubri- 
miento de las verdades que el hombre puede “encontrar en el dominio 
de la investigación científica. No es fin de la Escritura el paralizar 
esa investigación porque en ella ya esté dicho todo, verdades de todo 
orden, sobrenatural, moral y natural, ni la Filosofía puede llegar con 
sus lucubraciones a descubrir y a revelar la fuerza y la potencia 
salvadora de los hechos revelados. 

Con este método se detenía el profundizamiento y el desarrollo 
en los dos dominios. Y la prueba es que Eckhart logra adentrar lo 
filosófico en lo creído y armonizar verdades de toda clase, pero al 
final se puede llegar a creer algo que está en contradicción con lo 
que el hecho salvador significaba. 

Tenía razón al creer que ninguna verdad se opone a otra ver- 
dad (51). Pero hay niveles en la verdad, y verdades que pertenecen 


proprietatum rerum naturalium et moralium, quomodo de istis philosophi sunt locuti» 
(In lo., n. 275, LW III, 231). 

(50) «Secundum hoc ergo convenienter valde scriptura sacra sic exponitur ut in 
ipsa sint consona quae philosophi de rerum naturis et ipsarum proprietatibus scrip- 
serunt, praesertim cum ex uno fonte et una radice procedat veritatis omne quod verum 
est, sive essendo sive cognoscendo, in scriptura et in natura» (in lo., n. 185, LW 
TIT, 154). 

50 En distintos lugares de su obra vuelve sobre el mismo pensamiento de la 
unidad de toda verdad y de la consonancia que existe entre lo que los filósofos sobre 
la naturaleza de las cosas y sus propiedades escribieron y lo que se nos muestra en la 
Sagrada Escritura. No hay más que una fuente de la verdad. Por esta idea de la uni- 
dad de la fuente se llega luego a peligrosas indistinciones. Cf. In lo., n. 173, LW 
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a órdenes distintos. Y verdades que son incluso verdad en una época 
para el conocimiento de la realidad que se tenía entonces, y errores 
en otra, en donde el conocimiento científico y filosófico se ha am- 
pliado. Por eso, el afán de unir la verdad imperecedera del Evan- 
gelio y la Revelación con verdades 'que pueden perecer no es buen 
servicio a la Revelación, ni le interesa tanto al teólogo unir esos ór- 
denes distintos de verdades. Si usa el lenguaje de los filósofos como 
medio de hacerse entender en una época, o como manera humana 
de expresarse, tendrá que distinguir siempre entre el contenido de 
las mismas expresiones. Aunque suenen lo mismo las palabras y los 
términos usados, su significación interna pertenece a mundos dis- 
tintos y tiene fines distintos. 

En la misma enseñanza de Cristo encuentra Eckhart esta idea 
de la armonía de verdades realizada, en su función de Maestro de 
la Sabiduría encarnada (52). 

Más adelante, al tratar del oficio de Cristo como Maestro, se verá 
con más detención el sentido real de este magisterio de Cristo. 
Siempre parece que hay una cierta indistinción entre los límites de 
Filosofía y Revelación. Porque para él en la Escritura también se 
enseñan verdades naturales, verdades científicas o incluso teorías 
filosóficas distintas. Y con eso se sale del dominio de la Revelación, 
donde el significado esencial es la salvación para el hombre, lo que 
tiene de relación del hombre con Dios (53). 

El resultado es que se consigue con esto una mezcla inevitable de 
órdenes distintos. Y que lo contenido en las Escrituras pierde mucho 
de su novedad y de su auténtico sentido. Se transforma la Escritura 
en otro conocimiento semejante al conocimiento filosófico o científico, 
la religión en metafísica. Y como consecuencia puede incluso ponerse 
en una misma categoría a Dios y a los filósofos (54). 

Aunque es cierto también que Eckhart, a pesar de esta indistin- 
ción o de distinguir sólo en el modo, sabe que Cristo como Maestro 
está más allá que todo maestro de entre los filósofos (55). 


(52) «Sic ergo dei sapientia carnem assumendo se nostrum redemptorem exhibere 
voluit, ut se meminerit nostrum instructorem in rebus divinis, naturalibus et morali- 
bus» (In lo., n. 186, LW III, 156). 

(53) Cf. In lIo., n. 173, LW III, 142-143, donde pretende con palabras de S. AGustTÍN, 
De vera religione, 16, n. 32 PL 34, 135, justificar esta armonía entre las tres partes de 
la filosofía —moral, natural, racional— y las enseñanzas de Cristo. Aunque, como se 
verá, en San Agustín tiene un sentido distinto. 

a (54) «Idem ergo est quod docet Moyses, Christus et philosophus, solum quantum 
ad modum differens, scilicet, ut credibile, probabile sive verissimile et veritas» (In 
Los DASS AA IAOO: 

La admiración de Eckhart por el Filósofo se puede deducir de sus mismas palabras: 
«Nun merket mit flisse, das Aristotiles spricht von den abgeschaidnen gaisten in dem 
buch, das haisset methaphisica. Der hohst under den maistern, der von naturlichen 
kunsten ie gesprach ... Dis luter bloss wesen nemmet Aristotiles ain «was». Das ist 
das hochst, das Aristotiles von naturlichen kunsten ie gesprach, und uber das so enmag 
rea hoher gesprechen, er sprach dann in dem hailgen gaist» (Pr. 15, DW 

Ideas aristotélicas, platónicas y agustinianas. Cf. MAIMóNIDES Dux neutror 
23: «Quidquid dixit Aristoteles in omnibus entibus, quae sunt a phasia do 
O NS Po a nec repellit lud nisi qui non intelligit... Quid- 
puid us est Aristoteles de his, 1 S Í- 
simile» da Eccl, 1.10, LW 1L 240). quae sunt a sphaera lunae superius, est veri 

abla sobre «N it i isi i ¡ ¡li 
Unless emo ascendit in caelum, nisi qui de caelo descendit, filius ho- 


«Circa verba praemissa septem notanda sunt. Primo verba ista secundum Chrysos- 


PI 
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Aparte del entusiasmo metafísico de Eckhart, que le hace encon- 
trar comprobación a sus teorías preferidas en la Escritura, sabe Eck- 
hart también que en el comentario filosófico de lo creído, lo primero 
es la fe. Y de modo expreso lo dice en relación con el conocimiento 
que el hombre puede tener de Cristo (56). 

Eckhart no olvida que se trata de llegar a Dios, y que la razón no 
es entonces lo primero. A Dios hay que subir por la devoción y la 
oración (57). 

El conocimiento comprensivo de Dios descansa en la fe. Sin ella 
se pronuncian las palabras materialmente, pero no se penetra su ver- 
dadero sentido (58). 

En este sentido es Eckhart auténtico teólogo. La fe es necesaria 
para entender la Sagrada Escritura. La Escritura es la misma pala- 
bra de Dios. Y reconoce su suma autoridad (59). 


tomum referenda sunt ad praeterita. Quia enim Nicodemus Christum magistrum voca- 
verat, ne putet ipsum .esse magistrum aliquem ut unum ex philosophis, ad altiora 
quaedam de Christo cogitanda, dicit se de caelo descendisse et in caelo esse» (In lo., 
n. 349, LW III, 296-297). Cf. Crysóstomo, In lo. hom. 27 n. 1 PL 59, 158. 

(56) «Venite et videte. 

Primo, ait: venite, posterius: videte. Ratio, quia oportet accedentem credere, 
Hebr. 11: et Isaias: nisi credideritis, non intelligetis, secundum aliam litteram. 

Vel dicamus quod signanter praemittitur venite et sequitur videte. Nemo enim videt 
nec novit patrem, in quo filius habitat, nisi fuerit filius, Matth. 11...» (In lIo., n. 223, 
LW III. 187). 

Cf. AuGusTINUS, Contra Maximinum, 2, 10, 2 PL 42, 765. En In Ps. 118, Serm. 18, 3 


PST OD 
Algo parecido escribe Escoro ERIÚGENA: «Ambo tamen currunt ad monumentum. 


" Monumentum Christi est divina Scriptura, in qua divinitatis et humanitatis eius mys- 


teria densissima veluti quadam muniuntur petra. Sed Ioannes praecurrit citius Petro. 
Acutius namque atque velocius intima divinorum operum penetrat secreta virtus con- 
templationis penitus purificatae, quam actionis adhuc purificandae. Verumtamen primo 
intrat Petrus in monumentum, deinde Ioannes, ac sicut ambo currunt, ambo intrant. 
Petrus siquidem fidei symbolum, Ioannes significat intellectum. Ac per hoc, quoniam 
scriptum est: nisi credideritis, non intelligetis. necessario praecedit fides in monu- 
mentum sanctae Scripturae, deinde sequens intrat intellectus, sui per fidem praepa- 
ratur aditus» (Hom. in prologum s. Evangelii secundum Ioannen, PL 122, 284-285). 

Y ALBERTO MaAcNo: «Dicit ergo vocando: venite, et videte. Venite primum fidei de- 
votione, et postea videte intellectus illuminatione. Is. VII, 9, secundum aliam transla- 
fionem: Nisi eredideritis...» (In lo., n. 39, vol. 24, 75). 

(57) «Sed notandum quod primo ait ascendentes. Oportet enim primo ascendere 
ad deum per devotionem et orationem...» (In lo., n. 281, LW III, 235). 

ALBERTUS Manus, In lo., n. 39, 76: «De primo dicit: «Venerunt», per fidei devo- 
tionem, et per operis imitationem, et per praecepti obeditionem. 

... Et «viderunt». 

Per fidei credulitatem, per intellectus illuminationem, et per Scripturae medita- 
tionem». / 

(58) «Secundo notandum quod nemo potest scire nec videre nec testari super 
virtute aut veritate et justitia, nisi in se ipso iustus fuerit. Unde Math. 22 dicitur: 
«Scimus quia verax es et viam dei in veritate doces», et Cor. 12: «Nemo potest dicere 
dominus Iesus nisi in spiritu sancto». Potest quidem verba dicere materialiter sicut 
pica et sicut caecus de coloribus» (In lo., n. 346, LW III, 346). 

«Quarto notandus est ordo verborum. Primo enim ait scimus, secundo vidimus; 
scientia enim dei et divinorum cognitio non est ab extra a rebus acepta, sed secundum 
revelationem». Math 16: «Caro et sanguis non revelavit tibi, sed per revelationem lesu 
Christi» (In lo., n. 347, LW III, 229). 

Eckhart, en consonancia con su espíritu devoto y místico, cree que para comer 
prender la verdad y la justicia es necesario ser justo. Esta es una nota interesante 
y que hay que tener en cuenta en su pensamiento. El verdadero teólogo se igualaría 
entonces con el santo. 

(59) «Haec verba». Mat. 24: caelum et terra transibunt, verba autem mea non 
transibunt. Ratio, quia verba dei caeli firmati sunt, sed scriptura est ipsum verbum 
dei» (Serm. XXIV, 1, n. 228, LW IV. 213). 

«Magna ergo est auctoritas, magna reverentia sacrae scripturae. Unde To. 5 consulit 
ipsa veritas dicens: serutamini scripturas. Propter hoc Richardus 1 de Trin. 4 sic dicit: 
quali, quaeso, studio quanto desiderio debemus illi incumbere negotio, illi inhiare spec- 
taculo, de quo pendet salvandorum omnium summa beatitudo?» (Serm. XXIV, 1, n. 229, 
LW IV, 214). 

RICHARDUS, De Trinitate, 1, 4 PL 196, 893. Sobre este carácter inspirado de la Escri- 
tura cf. serm. XLVII, 2, n. 489, LW IV, 404. 
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Y la Escritura hay que entenderla desde el espíritu en que está 


descrita, en el espíritu de Dios (60). putas 
No está tampoco Eckhart tan desprendido de lo histórico como 
parece. Sabe también que para creer el misterio, es fundamental el 


consenso universal de la Iglesia (61): e : : 
Y a veces frente al misterio llega incluso hasta demasiado lejos, 


porque cree que hay misterios que es conveniente que sean tan in- 
comprensibles porque así le dan ocasión al hombre a abnegarse to- 
talmente y a separarse hasta del mismo deseo de ciencia (62). 


(60) «Sant Augustinus sprichet, daz der allerbeste die geschrift vernimet, der bloz 
alles geistes suochet sin und warheit der geschrift in ir selben, daz ist: in dem geiste, 
dar inne si geschriben ist und gesprochen ist: in gotes geiste. Sant Peter sprichet, daz 
alle die heiligen liute hant gesprochen in dem geiste gotes. Sant Paulus sprichet: nie- 
man enmac bekennen und wizzen, waz si in dem menchen, dan der geist, der in dem 
menschen ist, und nieman enmac wizzen, waz gotes geist und in gote ist, dan der geist,. 
der gotes und got ist. Dar umbe sprichet gar wol ein geschrift, ein glose, daz nieman 
enmac vernemen noch leren kan sant Pauli schrift, er enhabe danne den geist, in dem 
sant Paulus sprach und schreip. Und daz ist alles und alliu min klage, daz grobe liute, 
die gotes geistes ledic sint und niht enhant, nach irm groben menschlichen sinne: 
wellent urteilen, daz sie hoerent oder lesent in der schrift, diu gesprochen und ge- 
schriben ist: daz unmuegelich ist bi den liuten, daz ist muegelich bi gote» (BgT, DW, 
V, 42-43). A o S 

CE DA Sap., n. 209: Sic ergo sensum dei nemo potest scire nisi per spiritum et in 
spiritu dei. Et hoc est quod communiter dicitur, et est verbum in glossa super Ad Ro- 
manos, ut puto, quod nullus intelligit Paulum, nisi habeat spiritum Pauli, et quod eodem 
spiritu, quo locuti sunt prophetae, exponuntur prophetae. Ad hoc est illud Cor. 2: 
«Quis hominum scit quae sunt hominis, nisi spiritus hominis qui in ipso est? Ita et 
quae dei sunt, nemo' cognovit, nisi spiritus dei». 

En Lo +0 370: 

AUGUSTINUS, De doctr. christiana, 3, 27, n. 38 PL 34, 80: «Quando autem ex eisden 
Scripturae, verbis non unum aliquid, sed duo vel plura sentiuntur, etiam si latet quid. 
senserit ille qui scripsit, nihil periculi est, si quodlibet eorum congruere veritati ex * 
aliis locis sanctarum Scripturarum doceri potest: id tamen eo conante qui divina 
scrutatur eloquia, ut ad voluntatem perveniatur auctoris, per quem Scripturam illam 
sanctus operatus est Spiritus; sive hoc assequatur, sive aliam sententiam de illis ver- 
bis, quae fidei rectae non refragatur, exsculpat, testimonium habens a quocumque alio- 
loco divinorum eloquiorum. Ille quippe auctor in eisdem verbis quae intelligere volu- 
mus, et ipsam sententiam forsitan vidit; et certe Dei Spiritus, qui per eum haec ope- 
ratus est, etiam ipsam ocecursuram lectori vel auditori, sine dubitatione praevidit...» 

(61) «Rursus dic adversario neganti articulum fidei si plus sit gravibus personis 
credendum an levioribus. Fatebitur quod gravioribus. Dic secundo utrum pluribus an 
paucioribus in quantum huiusmodi. Dicet quod pluribus. Dic ergo utrum dubitet de 
articulo proposito an non. Respondebit quia sic. Dic ergo utrum possis aut debeas sibi 
credere in hoc. Fatebitur quod sic. Conclude quod potius beato lohanni dicenti: «tres 
sunt qui testimonium dant» etc. Si dicat non esse simile —nam sua dubitatio rationi 
consonat— quare utrum bono animo tecum agat in quaestione. Dicet quod sic. Con- 
clude: cum procul dubio tibi certum non constet, si ipsi de hoc credere te oporteat, 
potius credes sancto Iohanni aut Paulo et similibus. Adhuc autem quaere quo nomine 
ipse vocetur. Quo dato dic quomodo sciat, et respondente quia tota sua vicinia hoc 
testatur, conclude: ergo crede deum unum in trinitate, verbum caro factum et similia, 
quia non solum tua villa et vicinia una, sed tota ecclesia hoc testatur» (In lo. n. 296, 
LW III, 247-248). 

(62) «Secundo nota quod, quia vere amans deum abnegat semet ipsum et per con- 
sequens toti mundo renuntiat, inde est quod convenienter valde homini proponitur 
sacratissimum sacramentum altaris incomprehensibiliter, ut in ipso discat homo se 
ipsum totaliter abnegare et se toto deo credere et se totum deo credere, nulli citra. 
Caritas enim est quae «omnia credit», Cor. 13, quamvis et hoc sit iustissimum, ut 
homo, qui appetitu scientiae primo a deo recessit, redeat et reducatur per sacramen- 
tum, in quo scientiae suae penitus renuntiet et contradicat (Serm. AUS Zo AOL 
LW IV, 343). En autores en los que se exagera la posibilidad de filosofar en lo divino. 
se encuentra también ese doblegarse humilde ante la fe. Cf. AnseLmo, De fide Trini- 
tatis, 2, PL 158, 265 C: «Nullus quippe Christianus debet disputare quomodo quod ca- 
tholica Ecclesia corde credit, et ore confitetur, non sit; sed semper eamdem fidem in- 
dubitanter tenendo, amando, et secundum illam vivendo, humiliter quantum potest 
quaerere rationem quomodo sit. Si potest intelligere, Deo gratias agat, si non potest, 
non immittat cornua ad ventilandum, sed submittat caput ad venerandum». Ñ 

Epistola XLEI, PL 158, 1193: «Nam Christianus per fidem debet ad intellectum pro-- 
on per intellectum ad fidem accedere; aut si intelligere non valet, a fide re- 

ECckHART: «Adhuec autem posset dici quod Moyses, accedens sive appropian y 
deum, abscondit faciem suam. Oportet enim captivare intellectum sive ape a e 


ralem, faciem scilicet propriam, volentem videre secretiora et profundi ii i 
. 7 , AS n 1 
gratiae...» (In Ex. n. 13, LW Il, 18). 5 O ON 
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Si en este modo de entender la Escritura y en el espíritu de com- 
prenderla está Eckhart dentro del auténtico camino posible al teólo- 
go, incluso cuando quiere penetrar racionalmente el hecho, aunque 
sea con ayuda de pensamiento ajeno a la Escritura, para hacerlo así 
comprensible a una época o a un círculo determinado de gentes, o 
cuando se alegra por ese esclarecimiento que la fe, como radicada 
en un ser pensante, parece que exige; hay, sin embargo, puntos en 
los que, basado en un método teológico corriente entonces y de raíces 
también antiguas, se vuelve a escapar de ese dominio de la Teología 
de modo más directo. Y más que nada, no porque se dé en él una in- 
terpretación alegórica de la Escritura, sino por las características de 
esta interpretación. Evidente es también que este método no es ex- 


clusivo de Eckhart (63). 

Eckhart sabe, como todo autor que pretende explicar alegórica- 
mente la Escritura, que aquello sucedió una vez, tiene una realidad 
histórica. No es que desconozca lo histórico o no le dé valor alguno 
real. Lo que sucede es que le interesa pasar de lo sucedido a la me- 
tafísica en muchas ocasiones, y mezclar así con lo sucedido lo que 


los filósofos pensaron (64). 

Dejando aparte el posible sentido que esta interpretación de la 
Escritura pueda en ocasiones tener, y sobre todo comprendiendo que 
es un fenómeno corriente en la historia de la Teología, sí es claro 
que esta interpretación alegórica de la Escritura daba paso a intro- 


(63) AuGusTINUS, Conf. 12, 18 y 19, PL 32, 835-836; de Gen. ad litt. 1, 1, PL 32, 241. 
HIERONYMUS, In Ez. 5, VO AMAN TZ 1 '25, VAT. 

ISIDORO DE SEVILLA, De fide catholica contra Judaeos, 2, 20, 1-2, PL 83, 528-529: 
«Quod legis scriptura non solum historialiter, sed etiam mystico sensu, id est, spiri- 
tualiter sentiendo est, docet Dominus in Psalmis: Attendite, populi mei legem meam; 
inclinate aurem vestram_ in verba oris mei, aperiam in parabolis os meum, loquar pro- 
positiones ab initio... In similitudine enim, et aenigmate sentiuntur omnia legis; 
aenigma enim est obscura similitudo, per quam monetur homo ut cor suum acuat, et 
ad interiora intelligenda confugiat. Sic quoque Sapientia per Salomonem dicit: Scribe 
legem dupliciter et tripliciter in corde tuo». 

«Dupliciter enim sentitur lex, ut prius secundum historiam, deinde secundum sacra- 
mentorum intelligentiam sentiatur. Tripliciter autem scribitur, dum non solum histo- 
rialiter, vel mystice, sed etiam moraliter, quid in unumquodque gerere debeat edocetur.» 

Thomas, S. th. I, q. 1, a. 10: «Cum Sacrae Scripturae auctor Deus sit, qui omnia 
simul suo intellectu comprehendit, ea ipsa doctrina sub una littera plures sensus habet; 
litteralem multiplicem, spiritualem triplicem: videlicet allegoricum, moralem et ana- 
eno. 
Quia vero sensus litteralis est, quam auctor intendit: auctor autem sacrae Scrip- 
E “Deus est, qui omnia simul suo intellectu comprehendit, non est inconveniens, ut 
dicit Augustinus, si etiam secundum litteralem sensum in una littera sacrae Scripturae 
plures sint sensus.» 

(64) «Notandum autem quod haec omnia, quae nunc dicta sunt de Johanne et 
Christo, res quaedam gesta sunt historica veritate, sed in ipsis veritates rerum natu- 
ralium et earum proprietates requiramus» (In lo. n. 142, LW III, 119). 

«Posset tamen covenienter dici (quod) totum quod hic dicitur: verbum caro factum 
est usque ibi: plenum gratiae et veritatis inclusive, supposita veritate semper histo- 
riae, continere et docere rerum naturalium, moralium et artificialium proprietates» 
(In lo. n. 125, LW III, 108). 

KARRER tiene razón al decir que Eckhart es maestro aventajado en la interpreta- 
ción alegórica de la Escritura. Pero no es tanto la dificultad en Eckhart el que use 
este método, sino el carácter que tiene en numerosas ocasiones de servirle sólo de ex- 
posición de sus creencias filosóficas. Y no parece razón convincente que creyera a la 
filosofía también inspirada. «Da wundert uns nicht mehr, dass Eckhart seine scholasti- 
schen Begriffe in jedem Schrifttext angedeutet findet, er muesste sie konsequente als 
inspiriert bezeichnen, und da die Schoiastik «wahr» ist, waere sie auch «inspiriert» 
wenn man nur ein Sehriftwort hat, jeweilen die Begriffe daran aufzuhángen» (Meister 
Eckhart, 50-51). 
«Littera gesta docet, quid credas allegoria, 

Moralis quid agas, quo tendas anagogia.» 

Dístico medieval tardío que expresa esta multiplicidad de sentidos de la Escritura. 

(Cit. en H. De Lubac, Der geistige Sinn der Schrift, 13.) 
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ducir en lo revelado las más peregrinas doctrinas. Y que es método 
particularmente apropiado a autores místicos abstractos que tienen 
inclinación a apartarse de lo real. Con ello pueden convertir los he- 
chos en símbolos de cosas a veces muy distintas y distantes de esa 
realidad histórica. Los mismos hechos son para ellos metáforas que 
se acomodan a sus teorías abstractas. Y que por este medio no había 
especulación filosófica que no pudiera encontrar su misma compro- 


bación en las verdades de la fe. ' 
Eckhart habla de las parábolas que se encuentran en la Escri- 


tura. Y distingue dos clases (65). - 

Ejemplo del primer modo es la escala que vió Job en sueños (Gé- 
nesis, 28, 12-13). Ejemplo del segundo modo, en Prov., 5, 2-3, donde 
Salomón describe la materia prima bajo la semejanza de la mujer 
adúltera (66). Cree que este segundo modo de parábolas se conserva 
en el Evangelio de San Juan y en muchos libros del Nuevo Tes- 
tamento (67). 

Es interesante lo que Eckhart escribe sobre ese no estar ligado 
y atado a la letra en la Escritura. Pero si hay posibilidad de encon- 
trarle sentido aceptable a esto que dice, el peligro de una interpreta- 
ción fantástica de la Escritura y, sobre todo, metafísica, es un hecho 
en Eckhart (68). 


(65) «Unus est, quando verbum quodlibet aut quasi quodlibet parabolae demonstrat 
aliquid per se et separatim parabolice. Secundus modus est. quando parabola se tota. 
est similitudo et expressio totius rei cuius est parabola. Et tune quidem interponuntur 
multa verba, quae non pertinent directe ad doctrinam et cognitionem rei, cuius cognitio: 
et doctrina intenditur, sed ponuntur et interponuntur multa verba ad ornatum simi- 
litudinis et parabolae vel etiam ad quandam occultationem rei, cuius est parabola, se- 
cundum quod convenit ipsi similitudini et parabolae et etiam rei de qua agitur sub. 
parabola» (In lo. n. 174, LW III, 143). 

(66) «Mulier enim adultera iuxta nomen suum virum habet et semper nihilominus 
alterum appetit. Sic materia prima nunquam est sine forma et semper tamen appetit 
alteram» (In lo. n. 176, LW III, 144), Se muestra aquí buen discípulo de MAIMÓNIDES,, 
Dux neutrorum. Proemio: «Natura vero materiae et veritas eius est quod nunquam 
est nisi coniuncta privationi: et idcirco non durat in ea forma, sed exuit unam for- 
mam et induit aliam semper. Quam dulcia sunt verba Salomonis in sapientia sua, cum 
comparat et assimilat materiam mulieri vagae et coniugatae, quia non invenitur ma- 
teria nisi cum forma ullo modo». 

Igual In Gen. I, n. 33, LW I, 59: «Propter quod apud Salomonem Sap. 7 mulieri 
adultere comparatur: aut pocius Salomon describit materiam sub metaphora mulieris 
adultere, sicut Rabymoses exponit praedictum verbum sapientie 7: mulier vaga quietis 
impaciens est etc.». Eckhart seguirá esta directriz de Maimónides para interpretar por 
su parte de modo parecido el Nuevo Testamento. Un ejemplo es la Interpretación que 
da del papel de Juan como precursor: «Sciendum ergo quod singula quae de lohanne 
dicuntur, naturam indicant alterationis, qua res fiunt et procedunt ad esse, sive quan- 
tum ad formas naturales sive ad habitus morales. Ea vero quae de Christo lohannes 
testatur, manifeste praeferunt proprietates ipsarum formarum substantialium in ma- 
teria et habituum moralium in anima» (In lo. n. 142, LW III, 119-120). Otro ejemplo. 
de hacer metafísica a partir de la historia, pero no como explicación filosófica de lo. 
que sucede, sino como comprobación de una teoría filosófica en la que se cree de an- 
temano, se encuentra en la explicación del pasaje «Domine, ostende nobis patrem» 
(loh. 14, 8), donde pretende encontrar una confirmación de su idea favorita de la 
CAR de la maldad de la materia y perfección de la forma (In lo. M. Cues,. 
121r-121v). 

e A can podas Serve bar in hos Evangelio EN nl libris plurimis novi 
es c 1 et res gesta es uae narratur, et tamen aliqui i igni- 
ficat» (In lo. n. 176, LW II, 14D, q aliud latenter signi 

(68) «... Et secundum Johannem Sacra Scriptura utpote Spiritu Sancto inspirata: 
regulis et legibus gramatice non est ligata divinorum etiam est excellentia nobis ea 
non nude proponi sed sub figuris rerum sensibilium occultari secundum illud Ro 1: 
invisibilia dei...» (In lo. M. Cues, 134 ra). Eckhart se refiere en este mismo texto a 
id De caelesti Hierarchia, y a Acustín en De Trinitate, para fundamentar- 

Cf. Dionysius, De caelesti Hierarchia, 2, 1, PG 3, 135-138: «Mea utiqu i 
primum _Qquidem exponendum, quem omnis hierarchiae scopum esse Pe io ds 
4ue suis quee:ibet divinis contemplatoribus prosit: deinde vero coelestes hierarchiae- 
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Pero no todo lo que Eckhart escribe dentro de esta interpretación 
alegórica de la Escritura tiene el mismo carácter y puede decirse de 
ello que sea una falsa metafísica. Hay en muchas de estas interpre- 
taciones la huella de su espíritu profundamente religioso y se ve cla- 
ramente su intención de despertar y avivar la fe en sus lectores 
y oyentes. «Interdum etiam ponuntur expositiones aliquae morales» 
(In lo n. 3, LW III, 4) (69). 

Estas mismas explicaciones morales o descripciones de la Escritu- 
ra con aplicación a la vida espiritual se dan muchas veces en un 
lenguaje aparentemente contradictorio y paradójico y difícil. Pero 
esto es también una cualidad de Eckhart. 

El mismo se ha dado cuenta de su carácter paradójico y extraño 
a veces en la expresión (70). 

Y esto era en sus tratados escritos con fines de investigador teó- 
logo. 

En sus sermones o tratados más para el público en general se 
nota la misma complicación y dificultad en el lenguaje. Ahora que 
hay que tener en cuenta que no siempre es culpa de su tendencia 


celebrandae, secundum earumdem mysticam in Oraculis explanationem: postea deni- 
que dicendum, quibus formis sacris coelestes istos ordines eloquiorum sacrae delineent 
descriptiones, nec non ad qualem adduci deceat per formas istas simplicitatem, ne et 
nos, more vulgi, sacrilege opinemur, coelestes illas ac deiformes intelligentias, multi- 
pedes quasdam esse ac multiformes, nec non ad boum pecuinam, ferinamve leonum 
naturam efformatas, et ad aquilarum curvi rostri speciem, vel ad voluerum hirsutam 
plumescentiam effictas, rotasque aliquas ignitas supra coelum imaginemur, ac sedes 
materiatas, Deo deorum ad discumbendum accomodatas, et quosdam equos multicolores, 
hastatosque duces exercitus, et quaecunque alia nobis ab eloquiis fictione quadam sa- 
cra, explanatoriorum varietate signorum sunt transcripta. Enimvero palam theologia 
poeticis sancte fictionibus, in carentibus figura mentibus usa est, ad nostrum, ufi 
dictum est, intellectum attendendo, nec non propriam ipsi et connaturalem ad superna 
oa providendo, et ad eumdem accommodate sacras Scripturas anagogicas effi- 
iando». 

Z Cf. AUGUSTINUS, De Trinitate, 2, 1, PL 42, 845. 

(69) Para desplegar las verdades ocultas en la Escritura sigue Eckhart métodos 
corrientes también en su época. A veces para explicar un texto reúne todos los textos 
que le pueden servir para desarrollarlo. En otras ocasiones explica un texto palabra 
por palabra. En los sermones tiene a veces una parte expositiva en que sigue la forma 
escolástica con divisiones y multitud de citas, pruebas filosóficas y teológicas que 
transforman sus sermones en cuestiones escolásticas. En los sermones latinos se en- 
cuentran aplicaciones especiales a lo moral y ascético a modo de colación: «Circa 
quod per modum collationis notandum quod crucem Christi debemus tollere et nostram 
quattuor modis» (Serm. XLV, n. 464, LW IV, 384). Sus sermones latinos tienen muchos 
forma de sermones académicos, hechos para predicar delante del clero. En los sermo- 
nes alemanes, aunque más libres en la forma siempre, sigue fundamentalmente cami- 
no parecido en cuanto a la mezcla de aclaraciones exegéticas y argumentos filosóficos, 
pero en ellos está todavía más claro su matiz ascético-místico. Para textos y autorida- 
des utiliza la Biblia, los Florilegios de los Santos Padres y de los filósofos y otros libros 
con colecciones de fábulas y de ejeraplos —el Manipulus florum, de TkHomas HIBERNI- 
cus; SoLINUus, Collectanea rerum memorabilium; las Fabulae Aesopiae, de PHAEDRUS; 
los Padres del Desierto en las Vitae Patrum; STEPHANUS DE BOoRBONYE, Tractatus de di- 
versis materiis predicabilibus—. Para sus sermones parece que usaba un diccionario 
filosófico. El más conocido era el Distinctiones dictionum theologicarum, de ALANO DE 
IvsuLis. El De divinis nominibus de Dionisio lo utiliza en la traducción de Johannes 
Sarracenus, que es la que comenta Thomas. El De caelestis y De ecclesiastica hierarchia 
en la traducción de Scoro ERIÚGENA. A Juan Damasceno lo conoce al través de la tra- 
ducción de Burgundio Pisanus (LW 4, XLID. 

Al través del comentario de Thomas del Liber de causis conoce el Elementatio theo- 
logica, traducción latina de ProcLo hecha por Guillermo de Moerbecke. Usa también 
el Maximae theologiae, de ALano DE InsuLa. El Liber de Intelligentiis. Memoriale rerum 
difficilium naturalium, de un desconocido filósofo cristiano del siglo xm. Y el Li- 
ber XXIV Philosophorum (LW 3. XV). 

(70) «Advertendum autern quod nonnulla in sequentibus propositionibus, quaes- 
tionibus et expositionibus primo aspecto monstruosa, dubia aut falsa apparebunt. Se- 
cus autem, si sollerter. et studiosius pertractentur, luculenter enim invenientur dictis 
attestari veritas et auctoritas ipsius sacri canonis, seu alicuius sanctorum aut doctorum: 


famosorum» (Prol. gen. n. 7, LW I, 152). 


476 MARÍA GONZÁLEZ-HABA 


a lo difícil, sino que también se explica por el mismo carácter 0s- 
curo y misterioso de lo que trata. Y a la complicación de los temas 
hay que añadir luego el matiz emocional clarísimo y la intención del 
orador de destacar las verdades fundamentales. En este caso no es 
lícito entenderlo al pie de la letra, hay que saber ver lo que él nos 


ha querido decir (71). y 
Otra cosa que habría que tener en cuenta para la comprensión 


de Eckhart y de muchas de las explicaciones teológicas suyas sería 
el uso abundante que hace de la llamada teología negativa. 

Sería largo de describir el camino por donde Eckhart recibe esta 
tradición (72). Pero es interesante acentuar que esta clase de teolo- 
gía se armoniza bien con su concepción mística, porque en ella se 
adentra mucho la experiencia subjetiva y su proyección sobre lo real. 
En el fondo de la teología mística existe, por una parte, una desva- 
lorización de las cosas y un deseo de destacar la trascendencia de 


Dios sobre todo lo creado. 
Este método, que tampoco es exclusivo ni mucho menos de Eck- 


hart, alcanza en él, como suele suceder por el carácter agudo y logi- 
cista del Maestro, sus extremas posiciones. Un ejemplo más de que 
en muchos casos Eckhart se distingue de sus predecesores en llevar 
al límite y término final las posiciones primeras (73). 


(71) Para muchos casos habrá que tener en cuenta lo que él mismo dice en su 
defensa: «Dicendum quod falsum est et error, sicut sonat. Verum quidem est, devotum 
et morale...» (RS II, 36, 240). Lo mismo en lo que se refiere a su interpretación alegó- 
rica. También escribe en su defensa: «Notandum quod hinc manifeste apparet scrip- 
turam sacram parabolice exponendam. Ea enim que in hoc capitulo 3 dieuntur, sancti 
communiter et doctores exponunt parabolice per serpentem. Secundum hoc ergo ex- 
ponendo quod hic dicitur de serpente. Per serpentem, sensitivum, per mulierem, infe- 
rius rationale, per virum autem superius rationalis ipsius. Hiis premissis videtur quod 
salvis aliis expositionibus sanctorum et doctorum, tam historice quam et tropologice 
posset dici probabiliter fortassis, quod sensus tropologicus serpentis, mulieris et viri, 
ipse est qui et historicus sive literalis est, et illud quod Judicum 9 dicitur: convenerunt 
ligna ut ungerent super se regem, dixeruntque olive: impera nobis. 

Sic enim et cum dicimus: pratum ridet vel aqua currit, sensus litteralis est quod 
pratum floret, et floritio risus eius est, et risus, floritio. Secundum hoc exponitur quod 
hic dicitur de serpente, muliere et viro Peribunt multe dubitationes que solent mo- 
veri: quomodo scilicet serpens et mulier sibi mutuo sint locuti et plura similia». 
(RS II, 3, 170). 

(72) Cf. G. ThHérY, Contribution a l'histoire des procés d'Eckhart, 132-151, donde 
hace una breve historia de esta teología y su utilización por Eckhart. Cf. V. Lossky, * 
Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maitre Eckhart. París, 1960. 

(73) «Got ist namelos, wan von ime kan nieman niht gesprechen noch verstan. 
Dar umbe sprichet ein heidenschenr meister: swaz wir verstan oder sprechen von 
der ersten sache, daz sin wir me selber dan ez diu erste sache si, wan si ist ueber allez 
sprechen unde verstan. Sprich ich nu: got ist guot, ez ist niht war. mer, ich bin guot, 
got ist niht guot. Ich wil me sprechen: ich bin bezzer danne got, wan swaz guot ist, 
daz mac bezzer werden; waz bezzer mac werden, daz mac aller beste werden. Nu ist 
got guot niht, da von mac er niht bezzer werden» (Pr. XCIX, 318, 31-40 PF). 

A pesar de la intrepidez en la expresión, comprende Eckhart el sentido aceptable 
de esta Teología. Cf. In Ex. n. 78, LW Il, 81-82: «Quod autem Dionysius dicit 2 c. 
Caelestis hierarchiae, quod negationes de deo sunt verae, affirmationes vero incom: 
pactae, non obstat. Hoc enim verum est quantum ad modum significandi in talibus». 
In Ex. n. 178-184, 153-158, donde utiliza como autoridad principal a Maimónides. 

Sin embargo, en la Bula de Juan XXII se encuentra entre uno de los artículos la 
condenación de estas expresiones extremas de Eckhart: «Secundus articulus. Quod dáeus 
non est bonus neque melior neque optimus; ita male dico, quandocumque voco deum 
bonum, ac si ego album vocarem nigrum» (B. 639). Se recoge en ella una proposición 
del sermón 9. 148: «Got enist guot noch bezzer noch allerbeste. Wer da spraeche, daz 
got guot Wwaere, der taete im als unrehte, als ob er die sunnen swarz hieze». Aunque 
Eckhart había pretendido explicar ya su sentido: «Solutio: dicendum quod deus uti- 
que, cum sit super omne nomen, quo ipsum nominare possumus, excellentior est quam 
album super nigrum. Et valet hoc exponere seu proponere hominibus ad commen- 
dandam dei excellentiam ut in nomine ipsius flectatur omne genu celestium, terres: 
trium, et infernorum» (RS 54, 263). Afirmaciones que sólo son comprensibles dentro 
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Con lo que, después de escuchar a Eckhart mismo, se puede con- 
cluir que su intención era buena; pero, a pesar de sus buenos deseos, 
sus doctrinas resultan en ocasiones peligrosos juegos del pensamien- 
to, propicios a despertar el error en quien no se encuentra ni parte 
desde sus mismas primeras posiciones. Y a pesar de sus aclaracio- 
nes y defensas (74). 
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de una determinada concepción filosófica, en donde se parte de la supersustancialidad 
de Dios. Muy parecido habla extensamente así Escoto Erúgena. 

(74) «Ein heidenischer meister, Seneca, sprichet: man sol von grozen und von 
hohen dingen mit grozen und mit hohen sinnen sprechen und mit erhabenen selen. 
Ouch sol man sprechen, daz man sogetane lere niht ensol sprechen noch schriben un- 
gelerten. Dar zuo spriche ich: ensol man niht leren ungelerte liute, so enwirt nigmer 
nieman geleret, so enmac nieman leren noch schriben.. Wan der umbe leret man die 
ungelerten, daz sie werden von ungeleret geleret. Enwaere niht niuwes, so enwuerde 
niht altes. Die gesunt sint, sprichet unser herre, die enbeduerfen der arzenie niht. Dar 
umbe ist der arzat, daz er die siechen gesunt mache. Ist aber ieman, der diz wort 
unrehte vernimet. waz mac des der mensche, der “diz wort, daz reht ist, rehte sprichet? 
Sant Johannes sprichet daz heilige ewangelium allen geloubigen und ouch allen unge- 
loubigen, daz sie geloubic werden, und doch beginnet er daz ewangelium von dem 
hoehsten, daz kein mensche von gote hie gesprechen mac; und ouch sint siniu wort 
und ouch unsers herren wort dicke unrehte vernomen» (BgT, 3, DW, V, 60-61). 


S 


OTRA FIGURA DESCONOCIDA DE LA 
ESCUELA MISTICA CARMELITANA: EL 
P. JOSE DE JESUS MARIA «EL MISTICO» 


(1716-:798) 


Es justo rescatar del olvido las glorias pretéritas. Y son muchas 
las que esperan esta suerte dentro de la Escuela Mística Carmieli- 
tana. La efemérides inminente del IV Centenario de la Reforma Te- 
resiana (1562-1962) viene a hacer más oportuna esta labor. Labor, por 
otra parte, imprescindible para poder trazar la historia completa de 
dicha espiritualidad, aún por realizar; porque se hace imposible afron- 
tar un trabajo de conjunto sin que precedan los estudios monográfi- 
cos. Es la razón de estas notas. 

La figura del P. José de Jesús María va estrechamente unida a la 
persona de la Vble. Madre María Antonia de Jesús (1). Por su influjo 
en ella, por su destacada personalidad de Director, por su doctrina 
ascético-mística, del más puro sabor tradicional, no menos que por 
su producción literaria, si no muy copiosa, sí muy estimable, merece 
la pena darlo a conocer. 

En dos puntos quiero dejar sintetizado mi pensamiento: en el 
primero, reflejaré los hitos más salientes de su vida; en el segundo, 
haré una breve exposición de su producción literaria y de su doctrina. 

Juzgo útil, sin embargo, para los estudiosos de la espiritualidad 
carmelitana señalar, antes de comenzar, las fuentes documentales y la 
escasa bibliografía existente acerca de este autor. 


FUENTES DOCUMENTALES Y BIBLIOGRAFIA 


Memoria de los Religiosos que han / muerto en este Colegio / de 
“Carmelitas Descalzos de / N. P. S. Elías de Salamanca. / Y algunos 


(1)_ Cfr. nuestro libro Una gran escritora mística experimental del siglo XVIII: la 
Vble. M. María Antonia de Jesús, O. C. D.; su vida y su doctrina (1700-1760). Madrid, 
1961; cfr. también la introducción que hacemos al Edificio espiritual, de la M. María 
Antonia, edic. «Espirituales Españoles». Barcelona, Juan Flors, 1961. 
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apunta / mientos para noti- / cia de sus virtudes. / [Hay un texto en 
latín tomado de la liturgia de los difuntos.] Año de 1651. 


Infol. de 31 x 20 y 240 págs. Archivo de los PP. Carmelitas de 
Salamanca. 


En este mismo libro existe otro interesante documento, cuyo tí- 
tulo reza así: 


Catálogo de los Prelados que han sido deste col. de Carmelitas 
Descalzos de Salamanca, desde su funda- / ción y de los Provincia- 
les que en su tiempo lo eran desta / Provincia. 

En la página XII, con el número marginal correspondiente al 
año 1769, inicio del trienio, se halla la referencia al Rectorado del 
Padre José de Jesús María. Es de interés. 


Libro Necrológico de la Congregación de España. 
Se conserva en dos volúmenes con el siguiente título: 


Libro de los difuntos / de la / Congregación de España (Carme- 
litas Descalzos) / = 1681-1760. 


Desaparecido el libro primitivo, hoy se conserva una fotocopia, 
bastante bien realizada, por el P. Florencio del Niño Jesús, O.C.D. 
(1924). Un vol. de 23x 9 cms. y 265 láminas, numeradas. Está en- 
cuadernado en tela con lomo de piel, en el que lleva el título: Libro 
de difuntos de la Orden del Carmen (1681-1760). Archivo provincial 
de los PP. Carmelitas de Madrid. 


Libro de la Fundación. / Sucesos, / Milagros y vidas / de religio- 
sos ve / nerables / deste Convento de N?. Me. S. Teresa / de / Je- 
sús. / Segun. / el orden del Capit. General / de / 1658. 


Infolio de 30 x 20 y 258 folios numerados, encuadernado en per- 
gamino con gruesa pasta. Sólo está escrito hasta el fol. 88; lo restan- 
te, en blanco. Van dedicados a la historia del convento los 13 pri- 
meros folios; los restantes (13-88), a la Memoria necrológica de los 
religiosos fallecidos desde 1607 hasta 1836. En el fol. 82 v” se halla la 
nota necrológica de Fr. José de Jesús María. Ocupa dos folios de letra 
muy apretada, pero bien legible. Archivo de los PP. Carmelitas de 
La Santa, Avila. 


Proceso informativo «de vita et moribus» de la Vble. M. María 
Antonia de Jesús. 


Realizado en Galicia por el P. José, lo forman cuatro gruesos in- 
folios de 30 x 21, enc. en pergamino, con un total de 1.908 páginas. 
La declaración jurada del P. José, tomada por el P. Francisco de San 
José, que recogió las declaraciones fuera de Galicia, es una de las 
más importantes, Archivo de las MM. Carmelitas Descalzas de San- 
tiago. 

EVARISTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O.C.D., La Monjita del Pene- 
do. Vida de la Vble. M. María Antonia de Jesús. Dos vols. de 20 x 14 


480 ISIDORO DE SAN JOSÉ, O. C. D. 


con XXII + 510 págs. el primero, Santiago, 1931; y 646 págs. el se- 
gundo, Madrid, 1948. 

—-— Compendio histórico de la Vida de la M. María Antonia de Jesús. 
Un vol. de 16 x 11 y 102 págs. Santiago, 1948.* 


SILVERIO DE SANTA TERESA, O.C.D., Historia del Carmen Descalzo 
en España, Portugal y América. XI, Burgos, 1943, p. 506-935. 

Lamentamos no haber dado con el Libro de los Ermitaños y Pre- 
lados de Batuecas, citado por el P. Evaristo, Cfr. La Monjita del Pe- 
nedo, vol. 2, p. 503, nota. A todos estos documentos hay que añadir 
la producción literaria del P. José, de la cual daremos noticia com- 
pleta en las páginas siguientes. 


LA VIDA 


DaArTos BIOGRÁFICOS.—Nació el P. José de Jesús María en Viana del 
Bollo (Orense) en 1716. No nos quedan noticias ni de sus progeni- 
tores ni de los días de su infancia. Ingresó a los dieciocho años en. 
la Orden del Carmen, en 1735. Hizo su Noviciado en Valladolid, pro- 
fesando en 1736. Ignoramos datos precisos acerca de sus estudios; 
aunque puede conjeturarse, fundados en sus escritos y en los seña- 
lados elogios del Libro Necrológico de Avila, que cursó su carrera 
eclesiástica con notable aprovechamiento. De sus prendas de virtud 
da testimonio la citada relación: «Es constante y notorio en toda la 
Provincia, que la conducta de nuestro amado Hermano fué siempre 
muy arreglada y ajustada a las leyes y obligaciones de un verdadero 
carmelita descalzo» (2). 


Terminada su carrera, sin poder precisar la fecha exacta, sabemos 
que estuvo tres años de pasante (especie de profesor auxiliar) en el 
Colegio teológico de San Elías de Salamanca. En 1749 era nombrado 
profesor de Sagrada Escritura y Teología Mística del mismo Colegio. 
Desempeñó este cargo por espacio de seis años (1749-1754). En 1749, 
tal vez como preparación al desempeño de su cátedra, se retiraba al 
santo Desierto de las Batuecas (Salamanca) por tres meses (3). Ter- 
minado su Lectorado de Salamanca, cuando se disponía de nuevo 
a marchar al Desierto de las Batuecas (1754), recibía el nombramiento 
de Confesor de la Comunidad de Carmelitas Descalzas de Santiago de 
Compostela. Fué entonces cuando conoció personalmente a la Vene- 
rable Madre María Antonia de Jesús, su Fundadora, y se hizo cargo 
de la dirección espiritual de su alma hasta la muerte de la Madre, 
en 1760. En Santiago, permaneció de Confesor de la Comunidad por 
espacio de un trienio (1754-1757). 

En la ciudad del Apóstol le sorprendía el nombramiento de Prior 
del Desierto de las Batuecas por un trienio (1754-1760) que acababa 


E ES Necrológico de Avila, f. 82. 
3) ibro de Ermitaños de Batuecas, f. 153, col. 1.*, citado 7 
o e OS S , por el P. EvarIsTOo, 0. C., 
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de hacer el Capítulo General de Pastrana con fecha 1 de mayo de 1757. 
No fué ésta la única prelacía que desempeñó. La relación de Avila 
nos dice que ocupó varios puestos de relieve: Prior de Palencia, de 
Valladolid, de Segovia, y Maestro de Novicios... La principal entre 
todas sus prelacías fué, sin duda, la de Rector del Colegio Salman- 
ticense de 1769 a 1772 (4). 


Al fin, cargado de méritos y de virtudes, tras una larga perma- 
nencia en Avila, junto a la cuna de Santa Teresa, a la que tanto 
había amado y servido durante su vida, a consecuencia de una coli- 
tis aguda, moría como un santo, después de veintitrés días de penosa 
_ enfermedad, el 6 de agosto de 1798. Contaba al morir ochenta y dos 
años; de ellos, había pasado cincuenta y tres en el Carmen descal- 
zo, con la más edificante ejemplaridad. 


PERSONALIDAD ESPIRITUAL.—Fué el P. José uno de los Religiosos 
más beneméritos de su tiempo. Aunque no hubiera dejado en pos de 
sí otra estela que sus virtudes, ya sería lo suficiente para pasar su 
nombre con gloria a la posteridad. Pero cuentan en su favor otros 
muchos méritos. Es la causa de aparecer en estas notas. 

El Libro Necrológico de Avila añade junto a su nombre esta hon- 
rosa apostilla («Alias, el Místico») (5). Este sobrenombre expresaba, 
sin duda, en el concepto del cronista, la fama bien ganada de místico 
doctrinal y práctico del P. José, 

Pero, además de las señaladas prendas de virtud que le hacían es- 
timar por santo, tenemos datos suficientes para formar una idea ca- 
bal de sus dotes singulares de sabiduría. Bien lo testifican los siguien- 
tes datos: los cargos de responsabilidad que la obediencia le con- 
fió en las casas de formación tales como el Noviciado de Valladolid 
y el Colegio teológico de Salamanca, la dirección de un alma tan ex- 
cepcional como la Vble. Madre María Antonia de Jesús, y los docu- 
mentos escritos, fruto de su pluma. Más adelante daremos una ligera 
relación. Pero hemos de alegar un testimonio del mayor interés. Se 
lo debemos al P. Andrés de Santa Ana, Provincial de Castilla por 
los años 1754-1757. Una de las primeras preocupaciones de su cargo, 
recién electo Provincial, es proporcionar a la Comunidad de Santiago 
un buen Confesor. Y se decidió por el P. José, Lector entonces de San 
Elías de Salamanca. Al remitirle la Patente de Confesor, le adjunta 
la siguiente carta: 

«Mi Padre Lector y muy de mi estimación : 

»Hallándose vacantes las plazas de confesores de nuestras Reli- 


(4) Debió ser Prior de Palencia de 1760 a 1763 (Cfr. Respuestas a los Padres Re- 
visores, Introducción); Prior de Valladolid, de 1763 a 1766 (Cfr. Respuestas..., f. 334); 
Prior de Segovia, de 1766 a 1769, y Rector de Salamanca, de 1769 a 1772 (Cfr. Res- 
puestas..., f. 162, Catálogo de los Prelados de Salamanca, f. XID. El P. José estuvo, 
como es fácil comprobar, tres veces en el desierto de las Batuecas: la primera, por 
tres meses, del 2 de mayo al 2 de agosto, poco más o menos, de 1749, a los treinta 
y tres años de edad; la segunda, de Prior durante un trienio, a los cuarenta y un años 
de edad, de mayo de 1757 a mayo de 1760. y la tercera, por tres meses, a los cincuenta 
y cinco años de edad, durante su Rectorado de Salamanca, del 27 de julio al 27 de 
octubre, más o menos, de 1771. Cfr. Libro de los Ermitaños y Prelados de Batuecas, 
cit. por el P. EvarIsTo, o. C., vol. 2.” p. 503, nota. , 

(5) Libro Necrológico de Avila, f. 82. 
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giosas de la ciudad de Santiago, e informado del P. Provincial que 
acaba de gobernar la Provincia, necesita aquella comunidad, por nue- 
va y aún no bien cimentada, Directores doctos, prudentes, virtuosos 
y singularmente celosos de las Leyes que N. M. Santa Teresa dejó 
en herencia a sus hijas, de consejo de los Padres más graves de la 
Provincia, puse los ojos en la persona de V. R., seguro de que su 
notoria virtud, celo, prudencia y sabiduría me desempeñará en un 
asunto de tanta consideración». 


»No dudo que para el deseo que V. R. tiene de retiro sea amarga 
esta obediencia; pero es menester sujetar nuestro juicio al de Dios, 
a quien hicimos ya sacrificio de nuestra voluntad. El [gusto] que 
en ella me dará a mí no lo sé ponderar, pues aliviará en gran parte 
el peso de mi insoportable cruz. A. N. M. Santa Teresa hará un 
servicio tan de su agrado, que dudo que en el tiempo presente mire 
otro con mejores ojos». 


»Espero de su mucha religiosidad que no resistirá en mi voz a la 
del Señor» (6). 


Aun suprimiendo lo que pudiéramos atribuir a la cortesía y pa- 
ternal delicadeza del P. Provincial, no cabe duda que este documento 
dice mucho en favor de las dotes relevantes del P. José. La Memoria 
Necrológica de Avila añade que estuvo dotado de «un entendimiento 
muy claro y penetrante» para cualquier asunto, a la vez que de «una 
prudencia muy sabia» y de «un genio amabilísimo» (7), que le lle- 
vaba a complacer a todos. Esto le granjeó, como es lógico, la estima 
y la veneración de religiosos y seglares. Piadoso, austero, observante 
hasta la máxima delicadeza, amante apasionado de las costumbres 
y tradiciones de la Orden. Un conjunto, en fin, de cualidades verda- 
deramente singulares y hermosas (8). 


El Señor probó la virtud del P. José los últimos años de su vida 
con una prueba harto sensible: la pérdida de la vista. El santo re- 
ligioso vivió totalmente ciego los últimos veinte años. La citada Me- 
moria necrológica nos dice que a esta prueba la llamaba él «el ma- 
yor regalo que había recibido de su divina Majestad» (9). Este grave 
incidente, soportado no sólo son tranquila resignación, sino hasta con 
serena alegría, no hizo más que aumentar en su alma el hambre de 


recogimiento de:celda, a la vez que los desahogos de su piedad dul- 
ce y sencilla. 


Testimonio de esa piedad son los siguientes datos que recoge la 
citada Memoria. Pasaba horas enteras de rodillas en la celda, ade- 
más de las dos horas de Comunidad, que siempre practicaba en la 
misma postura. Rezaba todos los días el Oficio de difuntos; la devo- 


(6) Cfr. Carta del P. José a la Priora y Comunidad de Carmelitas Descalzas de 
Santiago en recomendación de las Obras de la Madre María Antonia de Jesús, p. 78. 
Hacemos las citas por la edición del Edificio espiritual de D. Manuel C. FERNÁNDEZ, 
pe ra publicó por vez primera esta carta. Cfr. Biblioteca de Galicia (VIID, San- 

(7) Libro Necrológico de Avila, f. 82. 

(3) Ib., f. 82 y - 

(9) Ib. 
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ción al purgatorio fué una de las más predilectas de su alma, el rosa- 
rio a la Santísima Virgen, juntamente con otras muchas devociones 
vocales. Sus Santos predilectos, después de la devoción a la Santísi- 
ma Virgen del Carmen, San José, Santa Teresa y San Juan de la 
Cruz. En sus mismos escritos se percibe una unción especial cuando 
hace alusión a ellos. 


Como nota peculiar de su amor a la observancia, se nos dice que, 
hasta que la enfermedad no le rindió del todo y se le bajó a la en- 
fermería, «no perdió jamás actc de Comunidad» (10). A continuación 
se añade: «Pobrísimo, desinteresado, abstraído del mundo, en una 
palabra, religioso de todos modos verdaderamente espiritual. Era voz 
común que este religioso era un hombre santo; probado este juicio 
en la singular discrección de espíritus y en lo muy arreglado y ajus- 
tado de su vida religiosa» (11). Gozó de gran prestigio como Director 
espiritual así entre religiosos como seglares. Hace notar la misma 
Relación que en la ciudad de los caballeros tenía un confesonario muy 
concurrido y selecto. Los sujetos más destacados, así en el aspecto 
social como religioso, se sentían muy honrados al contarse entre sus 
dirigidos. 

Muestra de la gran admiración y afecto que se le tenía en Avila 
fué el sentimiento general con que se acogió la noticia de su muerte 
y la manifestación de duelo de que dió muestras la ciudad entera. 
A su entierro asistieron muchas personas de lo más destacado, así 
del clero como del pueblo (12). 

El Libro Necrológico advierte que, de no haberle faltado la vista, 
hubiera desempeñado en la religión puestos de mayor altura (13). 
Y acaso, añadimos por nuestra parte, hubiéramos tenido la fortuna 
de saborear otros frutos espirituales de su pluma. 

Dios habrá premiado colmadamente a este benemérito religioso 
los singulares servicios prestados a la Orden bendita de su Madre 
con la más ejemplar admiración y el más edificante celo. Pienso que 
uno de los mayores fué, sin duda, la dirección espiritual de la Vene- 
rable Madre María Antonia de Jesús, así como la reivindicación de 
sus escritos, la ejecución del Proceso informativo de «vita et moribus» 
(modelo de documentos en su orden), junto con el ingente trabajo 
de recolección que aquéllos le impusieron, y las magníficas copias que 
de los mismos se realizaron bajo su dirección. Hay que manejar des- 
pacio el archivo de las Carmelitas Descalzas de Santiago para darse 
cuenta exacta de esta benemérita labor. 

Al P. José de Jesús María debemos hoy, después de Dios, la con- 
servación de los escritos de la Madre María Antonia, verdaderas jo- 
yas de la literatura mística universal. El Carmelo tiene contraída con 
él una deuda indiscutible de gratitud. Su nombre irá para siempre 
unido al de la insigne «Monjita del Penedo». 


(10)  Ib., f. 83. 
(1) Ib. 


Ib. 
(13) Ib., £. 82. 
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LA PRODUCCION LITERARIA Y LA DOCTRINA 


"PRODUCCIÓN LITERARIA.—Aunque la producción literaria del P. José 
no es muy copiosa, es densa de contenido, de un gran valor docu- 
mental y doctrinal. Documental, pórque ofrece datos históricos de un 
valor incalculable sobre la producción ascético-mística de la Venera- 
ble Madre María Antonia de Jesús —Autobiografía, Edificio espiri- 
tual, Cartas—; doctrinal, porque es un exponente autorizado de la 
doctrina tradicional de la Orden en puntos fundamentales. 


Atendiendo a su valor interno, la producción literaria del P. José 
puede catalogarse así: 


a) RESPUESTAS de el P. / Fr. Joseph de Jesús María / Religioso 
Carmelita Descalzo / a las Notas de los Padres Reviso / res de las 
Obras de la V. M. / María Antonia / de Jesús. / 


(Infolio manuscrito de 30 x 21, enc. en pergamino y 496 pá- 
ginas. De las cuales, 334 páginas ocupan las respuestas a las no- 
tas O repasos hechos por los Revisores al Edificio espiritual; 
y 162 páginas, las respuestas a los reparos hechos a los dos Tro- 
zos de la Vida. Tiene dos hojas en blanco al principio y cuatro al 
final.) 


b) Carta de el Pe. Fr. Joseph de / Jesús Maria, Prior de el santo 
De / sierto de S. Joseph de el Monte / de las / Batuecas a Ntra. Me. 
Prio / ra, y Religiosas Carmelitas Des / calzas de el Convento de 
Ntra. M. / Sma. de el Carmen de la Ciudad de Santyago, sobre las 
Obras de la V. M. María Antonia de Jesús, / Fundadora de el mismo 
Con- / vento. Año de 1760. / 


(Se halla esta Carta, de puño y letra del P. José, al co- 
mienzo del segundo volumen manuscrito de la Autobiografía ori- 
ginal de la Madre. Ocupa 20 folios sin paginar. Hállase también en 
la copia de la Autobiografía, al comienzo del segundo volumen, 
hecha por orden del mismo P. José. Ocupa 34 páginas numera- 
das. También se encuentra en las dos copias del Edificio espiri- 
tual, a modo de prólogo. En la primera, ocupa 37 folios pagina 
dos; en la segunda, 52 páginas sin numerar.) 


c) ReLación de los Confesores y Directores espirituales que tuvo 


la Madre María Antonia / de Jesús, y de el método que observaban 
en su dirección. / 


(Se encuentra en la primera copia manuscrita del Edificio 
espiritual, a continuación de la Carta anterior. Ocupa 12 folios 
sin numerar. Es una reducción del tratadillo escrito por la Ma- 
dre, por orden del P. José, el último de sus Directores, con ese 
mismo título y que forma la segunda parte del «segundo Tro- 
zo» de la Autobiografía. El original de la Madre ocupa 90 folios.) 


, d) CERTIFICACIÓN Y PROTESTA / de el P. Fr. Joseph de Jesús Ma- 
ría, prior actual / de el Convt” de Carmelitas Descalzos de la ciudad 
ue / Palencia. / En apoyo de la verdad con que procedió en la re- 


e AA 
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lación de su vida interior y exterior / la M. María Antonia de / Je- 
súso £ 


(Este interesante documento va al frente de la Autobiografía, 
vol. 1.9, de letra del P. José. Ocupa ocho folios.) 


e) ADVERTENCIAS / en obsequio de la verdad y sinceridad, con que 
se procedió / en este traslado de el Edificio / Espiritual. / 


(Se hallan al fin de la primera copia del Edificio, p. 794.) 


Todos estos documentos se hallan manuscritos en el archivo de 
las Carmelitas Descalzas de Santiago. 

No carecerá de interés, antes de dar una breve síntesis del con- 
tenido interno de estos documentos, dedicar unas líneas a su pro- 
ceso histórico. 

Las Respuestas a los reparos de los PP. Revisores obedecieron 
a un mandato expreso de la obediencia. 

Sabido es que, a la muerte de la Vble. Madre María Antonia se 
suscitó un gran litigio en torno a su doctrina: unos la veneraban 
por santa, otros la criticaban acervamente. No es de este lugar seña- 
lar las causas de tales impugnaciones. A tal extremo llegaron las 
cosas, que la Orden se vió obligada a intervenir oficialmente en aquel 
asunto. Se hizo necesario el contraste de la prueba para tranquilidad 
de unos y confusión de otros; hasta para honor común de la Orden, 
cuyo prestigio se hallaba comprometido. 

Era General de la Reforma el P. Pablo de la Concepción, Confe- 
sor que había sido de la Madre María Antonia durante varios años, 
y del cual emite ella el siguiente juicio: «Sujeto harto docto también, 
de excelente comprensión y explicación en todas las materias que yo 
experimenté, muy real, verdadero, sin engaño ni ficción; hombre, aun- 
que no muy viejo, muy maduro y atenido. Este me desataba con 
toda claridad mis dudas, no sólo en cosas naturales y accidentales 
de la vida, sino en todas líneas tocantes a las cosas que yo le co- 
municaba de mi espíritu. Este fué el que más traté y todavía le con- 
servo por lo mucho que le he debido...» (14). 

A pesar del alto concepto que el P. General tenía de la Madre 
María Antonia, se vió obligado, en cumplimiento de su cargo, a in- 
tervenir en aquella causa que traía inquietas a muchas personas, so- 
metiendo a examen minucioso los escritos de la Venerable. Y así, en 
septiembre de 1761 eran presentados en la mesa del Definitorio Ge- 
neral el Edificio espiritual y, al poco tiempo, la Relación de su vida 
interior y exterior... Debemos estas noticias al P. Francisco de la 
Presentación, Definidor General por aquellos días (15). 

Los Superiores Generales vinieron en nombrar para el examen 
a dos graves teólogos de la Orden. Nos constan sus nombres: Fran- 


(14) Relación de los Confesores y Directores espirituales que tuvo la M. María An- 
tonia de Jesús, p. 39. Citamos por la relación compendiada del P. José, publicada tam- 
bién por vez primera por D. Manuel C. FERNÁNDEZ, en su edic. del Edificio espiritual, 


Santiago, 1954, cfr. la nota 6. » 7 
(15) Cfr. Proceso informativo, declaración 25 del P. Francisco de la Presentación: 


cfr. P. EvaARrIsTO, O. C., Vol. 2.”, p. 634. 
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cisco de San José, luego Provincial de Castilla la Vieja, y Manuel de 
la Virgen, que acababa de desempeñar este mismo cargo (16). Al fa- 
llecimiento de este último, se nombró un tercero en sustitución, cuyo 
nombre se desconoce (17). * 

Los tres tomaron a conciencia su cometido. Hasta el extremo de 
analizar con la más implacable severidad judicial los escritos de la 
Madre bajo todos sus aspectos. Como que se hace difícil, ante la mul- 
titud y la forma de los reparos, calificar a aquellos hombres de justos 
e imparciales. Porque si los Superiores Mayores les habían pedido 
un juicio certero sobre la doctrina, bajo el punto de vista puramente 
dogmático, moral y ascético-místico, ellos sobrepasaron los límites de 
la delegación emitiéndolo amplísimo, exageradamente puntilloso, en 
otros muchos aspectos que, sobre no ser de su incumbencia, estaban 
al margen de la comisión recibida. 


Verdades o aseveraciones imprecisas en el terreno teológico, fórmu- 
las inadecuadas de sabor vulgar interpretadas en rígido sentido es- 
colástico, actuaciones imprudentes bajo un punto de vista puramen- 
te humano, mercedes infrecuentes o francamente raras en la fenome- 
nología mística tradicional relatadas por la Madre, gracias de carácter 
carismático no bien definido, inexactitudes históricas de tipo acciden- 
tal, contradicciones aparentes, atisbos remotos de vanidad, de des- 
equilibrio psíquico, posibles intervenciones demoníacas, hasta la for- 
ma literaria, incorrecciones gramaticales y defectos de pura ortografía 
(que son, por cierto, incontables), hubieron de ser puestos en eviden- 
cia, sin compasión, con el más implacable rigor escolástico (18). Hay, 
en verdad, cosas que sublevan al espíritu más sereno, si no es pen- 
sando en la buena fe de aquellos severos jueces que con su rigor crí- 
tico pensaban prestar un gran servicio al honor de Dios y al decoro 
de la Orden. 


El examen duró varios años. Como que para 1770, casi después de 
diez años, apenas se había concluído esta causa. Los reparos suman 
varios centenares (¡sobrepasan los quinientos!). No es de maravillar, 
si se tiene en cuenta la puntillosidad del examen y las tres mil y pico 
páginas revisadas (19). 


Puesto el Memorial de los reparos en manos de los Superiores Ge- 
nerales, éstos lo entregaron al P. José de Jesús María para que los 
examinase con detenimiento y diera una explicación, si es que la ha- 
bía, a todas y a cada una de las observaciones hechas por los censo- 
res. El P. José era entonces Prior de Palencia. Le intimaba tal co- 


(16) Respuestas a las motas sobre el «Edificio espiritual», f. 334; ibid., Respuestas 
a las notas sobre la Vida, f. 52; ibid., f. 87. 

(17) P. EvarIsTO, O. C., p. 635. 

do 

) Parece deducirse de la contextura de los reparos y de las respuestas ue 

cada Revisor fué haciendo por su orden las anotaciones, primero al Edificio y do la 
carta del P. José, luego a la autobiografía. Al ir terminando cada una parece que las 
iba poniendo en manos de los Superiores Mayores, quienes a su vez las fueron entre- 
gando al P. José. En el Decreto del Definitorio, que encabeza las Respuestas, se dice 
due es a aquel momento Prior de Palencia (enero de 1763), cfr. Respuestas, introduc.; 
ETT ES PA panas al EEcióNen Valladolid (agosto de 1763), 
00 ), L 384, y, nte, las respuestas a 1 íó i 
en Salamanca (agosto de 1770), cfr. Respursí £: 162. aio 


e 
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metido en nombre del Definitorio su Secretario, Fr. Francisco de la 
Presentación, con fecha 24 de enero de 1763 (20). El tomó esta en- 
comienda con la misma seriedad y celo con que la habían tomado los 
jueces. Fué respondiendo, en efecto, a todas y a cada una de las 
observaciones hechas por ellos. Nadie como él conocía el espíritu de 
la Madre, y pocos tan doctos y experimentados como él para reali- 
zar este cometido. Las «Respuestas» rezuman ponderación, serenidad 
y sabiduría poco comunes. Bastan ellas solas para acreditarle de gran 
teólogo y calificado maestro de espíritu (21). 

El P. José invirtió en esta tarea varios años. Tal vez este retraso 
fuera debido a la demora de los Revisores en entregarle los reparos 
hechos a la Vida, o quizá también a las ocupaciones de sus prelacías. 
Ello es que hasta el 3 de agosto de 1770 no ponía en manos de los 
Superiores Generales el Memorial de las Respuestas (22). Estos que- 
daron plenamente satisfechos. Los escrúpulos de los émulos, venci- 
dos; la admiración y los entusiasmos de los devotos, corroborados; 
la legitimidad de aquella causa, totalmente demostrada. Aquel duro 
y largo proceso no había logrado más que hacer subir de punto la 
fama de santidad de la Vble. Madre María Antonia y el prestigio de 
aquel eminente Director. Desde entonces los Superiores no deseaban 
otra cosa que aquellos escritos, nada comunes, se diesen a la publi- 
cidad. No obstante, pese a las gestiones realizadas por los Superio- 
res de la Orden, los escritos han continuado inéditos durante si- 
glos (23). Tal vez no esté muy lejano el día en que podamos darlos 
a conocer. 

El segundo documento en importancia doctrinal es la Carta a la 
Priora y Comunidad de Carmelitas Descalzas de Santiago. Está fecha- 
da en el Desierto de las Batuecas, de donde era Prior el P. José, el 
25 de abril de 1760, al mes —poco más— del fallecimiento de la Ma- 
dre María Antonia. El objeto de esta carta queda patente en la in- 
troducción: «Ya llegó el tiempo —escribe el P. José— de descubrir 
el secreto del Rey, escondido hasta aquí, como era razón, y revelar 
y confesar las magníficas obras de Dios...» (24). 

En esta carta da cuenta el Padre de cómo conoció a la Vble. Ma- 
dre María Antonia de Jesús, de las primeras manifestaciones de su 

(20) El Decreto dice textualmente: «Fr. Francisco de la Presentación, Secretario 
de N. Diffin.o Genl. de Carm.tas Descz.os Certifico, que en junta ordinaria celebrada 
en N. Convt.o de Madrid a 24 de enero de 1763, se determinó se remitiesen lás Notas, 
que los PP. Revisores hicieron al Edificio Espiritual, escrito por la M. María Antonia 
de Jesús, que murió en Santiago, al P. Pr. actual de N. Convt.o de Palencia, Fr. Joseph 
de Jesús María, para que responda a las q.e son más dignas de reparo; y para que 
conste, lo firmé en dcho. Convt.o de Madrid, dicho día, mes y año = Fr. Franc.o de 
la Presentación. Secretario». (Cfr. Respuestas, introduc.) : 

(21) El P. Evaristo emite el siguiente juicio, nada exagerado por cierto: _«Las ob- 
servaciones y las respuestas forman un tomo de unas 500 páginas, la mayoría de las 
cuales están dedicadas, como es natural, a las segundas (es decir, a las respuestas); en 
ellas se muestra un teólogo del corte de los Salmanticenses. Con esa soltura y oportu- 
nidad en las citas de la Sagrada Escritura, Padres y Teólogos, que dan a conocer a la 
legua al teólogo macizo, que no necesita andar a la caza de textos ni citas para aco- 
plarlas. Por añadidura tampoco se muestra ayuno de conocimientos literarios, profanos y 
de otras ciencias. Esto ya se vé que ni se improvisa, ni se puede dar de prestado, ni 
engañar» (cfr. La Monjita del Penedo, vol. 2.% p. 512). 

(22) Respuestas a los reparos hechos a la Vida, f. 162. 

(23) Cfr. nuestra Introducción al Edificio espiritual, Barcelona, 1961; y nuestro 


libro citado Una eseritora mística experimental del siglo XVIII..., Madrid, 1961, p. 28. 
(24) Carta citada, p. 7. 
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espíritu, de las razones que le movieron a imponerle le «diese por 
escrito una relación difusa de todo lo que de palabra [le] comunica- 
ba» (25). Traza la historia de composición de los escritos de la Ma- 
dre, ofrece la estructura interna de ellos, la parte que a él le corres- 
ponde en los índices y títulos de los capítulos, las vicisitudes que 
corrieron, hasta que vinieron definitivamente a parar a sus manos. 
Al fin, concluye: «Estas Obras o escritos están todos en mi poder, 
que me los dejó a mi disposición, y los tengo encuadernados con toda 
seguridad en cuatro tomos en cuarto» (26). «Y todos están de su mis- 
ma letra, excepto el prólogo mío y los dos índices mencionados y sus 
llamamientos, que están escritos de mi puño, y esta Carta que es- 
cribo a V. R. acerca de sus Obras, que puede servir de prólogo a todas 
ellas...» (27). ; 


La Relación de los Confesores con quienes comunicó la Madre no 
es en realidad obra original, ni siquiera resumen personal, hecha 
por el P. José, sobre la propia de la autora. Es más bien un extracto 
que el Padre hizo para poner al frente del Edificio espiritual, con- 
servando «sus mismas formales palabras, entresacando las que con- 
duzcan para dar una breve noticia de los que allí menciona, y se haga 
el aprecio debido de la sana doctrina que en este y en los demás 
escritos enseña» (28). 


La Certificación y Protesta... en apoyo de la verdad con que pro- 
cedió en la Relación de su Vida interior y exterior la Madre María 
Antonia es de una riqueza documental inapreciable. Está fechada en 
Palencia, de donde era Prior el P. José, a 21 de febrero de 1762, con- 
cluída la interrogación de los testigos. En él da cuenta con todo de- 
talle de los lugares recorridos y de las personas interrogadas. Va al 
frente de la Autobiografía como pórtico autorizado de todo lo que 
allí se narra (29). 


Los otros escritos, sobre ser muy breves, dejan patente en su mis- 
ma formulación su razón de ser y su contenido (30). Hay, sin embar- 
go, otro documento de interés excepcional: la declaración jurada del 
propio P. José en el Proceso informativo «De vita et moribus» (31). 

Hecha esta breve relación acerca de su producción literaria, rés- 
tanos ofrecer ahora una visión sintética de su doctrina espiritual 


DOCTRINA ESPIRITUAL.—No es más que un resumen, a grandes ras- 
gos, haciendo destacar los puntos más fundamentales. 


Ante todo, hay que asentar que el P. José es un discípulo fide- 
lísimo de Santa Teresa y de San Juan de la Cruz. No es que nos 
conste sólo de su devoción singular hacia ellos, ni de su magisterio 
teresiano-sanjuanista como profesor de teología mística durante seis 


(AD MO) 

(26) 2-1: PD. 23. 

(217 Tb. 0D. 28% 

(28) Relación de los Confesores, p. 29. 

(29) Autobiografía, vol. 1.*, introduc. 

(30) Cfr. nuestra Introduc. al Edificio espiritual, p. 53-54. 

(31) Ib., p. 52. La declaración del P. José fué tomada, en comisión del P. General, 


Fr. Pablo de la Concepción, por el P. Francisco de San é inci - 
tilla. Cfr. Respuestas, p. 13. El > O ON 
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años en Salamanca. Es que las páginas de las Respuestas están plaga- 
das de sus citas. Citas textuales, muchas veces, pero muchas más aún, 
citas conceptuales. Como que apenas habrá una sola página donde no 
se tropiece más de una vez con sus nombres o con sus textos. Y siem- ' 
pre interpretados en el más puro sentido tradicional de la Escuela, 
en aquellos puntos que modernamente han sido puestos en litigio 
por algunos autores. 


Hay que hacer constar asimismo que los escritos del P. José —las 
Respuestas sobre todo— carecen en absoluto de sistematización. Y se 
explica. Al ser contestación a los reparos de los Revisores, y ha- 
biendo procedido éstos en una forma sencilla de exposición cronoló-' 
gica, pudiéramos decir, de los textos; las respuestas están formula- 
das lógicamente en ese mismo orden. Y coartadas, en consecuencia, 
al ámbito de los reparos. No debe olvidarse ese sentido apologético, 
puesto que más bien que la exposición del propio pensamiento, lo 
gue persigue el P. José es la reivindicación de la doctrina de la 
Madre. Explica sus frases oscuras, precisa algunas afirmaciones a pri- 
mefa vista inexactas, corrobora su pensamiento con autoridades de 
la Sagrada Escritura, de los Santos Padres, de los teólogos y Docto- 
res espirituales, especialmente de Santa Teresa y de San Juan de la 
Cruz. En ocasiones resulta difuso, respondiendo a ligeras dificulta- 
des con una copia tal de argumentos que resultan desmesura- 
dos (31 bis). De sólida y amplia cultura teológico-espiritual, no me- 
nos que humanística, maravilla la seguridad de sus dictámenes y el 
aquilatamiento técnico con que procede en materias tan subidas y ar- 
canas. 

Para el P. José, como para Santa Teresa y San Juan de la Cruz, 
igual que para la Madre María Antonia, el tema central es la per- 
fección cristiana (32). Es el principio universal que presta unidad a su 
pensamiento y a sus escritos. Con una meta suprema siempre a la 
vista: la unión con Dios por amor (33). Pero esta meta puede tener 
infinidad de grados (34). Y es el amor el que determina esos gra- 
dos (35). Sólo en el cielo consigue el amor su perfección absolu- 
ta (36); aquí en la tierra, por puro y subido que sea, su perfección 
será siempre relativa (37). Es la «perfectio inchoata» y la «perfectio 
consummata» del Angélico (38). : 

El «summum analogatum» es la perfectio consummata de la pa- 
tria, que consiste en el pleno «intelligere, velle et frui» de la divina 
esencia, conforme a la donación libérrima de Dios a cada alma, a la 
propia capacidad y a los propios méritos. Aquí abajo es siempre un 
entender, amar y gozar muy relativo, porque la disposición del vaso 

(31 bis) El P. José, sin embargo, hace advertir que sólo en las que «son más dignas 
de reparo» se dilata algo más; «aunque en todas menos de lo que pide la gravedad de 
materia...». Cfr. Respuestas, f. 334. 

32) Respuestas. f. 91 

(AGA da 

(34) Ib., f. 99. 

(35) Ib., f. 99. 

(201) Ib2 E 78. 


(37) Ib., f. 88-89. y ; 
(3811220, 24) 2. 32d Zuma; 1-2, q. 111,3, ad 24m; -1b;, q. 78, 1, ad Lum. 
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de barro, después del pecado original, es mezquina (aun supuestas 
las místicas purificaciones), y el estado del destierro por providen- 
cia de Dios no consiente otra cosa (39). Pero Dios, por sus altos jui- 
cios y por una gracia extraordinaria, concede a veces a algunas de 
sus almas predilectas, aquí abajo, un cierto anticipo de aquello que 
reserva a todos los elegidos, allá arriba (40). La medida y calidad 
de ese anticipo no tiene más determinante que la voluntad de Dios. 
Sólo «con la tácita condición —añade el P. José— de que por su 
parte se dispongan» (41). Claro que por subido que sea ese disfrute, 
nunca llega a ser tan perfecto como en la gloria, porque aquí siem- 
pre se recibe en oscura fe (42). 

No descarta el autor la posibilidad, siguiendo a San Juan de la 
Cruz de que en algún caso, caso muy excepcional, pudiera llegar a vi- 
sión facial «per modum transitus», amparando Dios de modo mila- 
groso al natural para que el alma no se desate de las carnes (43). 
Pero semejante gracia jamás podrá considerarse como don común 
para las almas que llegaron a conseguir los máximos carismas de la 
vida mística. Como el orden místico trasciende las leyes comunes de 
la gracia, así esta gracia transciende las leyes comunes del orden mís- 
tico. 

Puesto que la perfección está en la unión con Dios por amor, y esta 
unión puede tener dos formas, simple unión de voluntades y unión 
experimental, con cierta fruición de gloria, el autor viene a fundar 
en ellas la división fundamental de la perfección cristiana aquí aba- 
jo: perfección común y perfección esmecial (44). A la primera están 
llamadas todas las almas sin excepción. Es la llamada perfección as- 
cética. A la segunda están llamadas sólo algunas almas privilegiadas. 
Es la perfección mística. Aquélla implica simplemente exclusión de 
todo defecto moral voluntario (elemento negativo) y, a la vez, ejer- 
cicio de virtudes sobrenaturales en grado perfecto (elemento positi- 
yo); ésta presupone, además, el disfrute de la contemplación infusa 
en sus diversas formas y grados, a través de un largo proceso, que 
no es ni sólo ni tanto sucesión de fenómenos carismáticas aislados, 
cuanto influjo causal incesante en el acontecer evolutivo de la vida 
divina en el alma. 

Ambas perfecciones son graduales (45), y siguen un proceso vital 
semejante al de la perfección de la vida humana (46). Expresión de 
esa perfección, las virtudes teologales y morales (47). Perfección sin 
virtudes, perfección quimérica (48). Medios para conseguir esa per- 


fección, todo lo que no sea amor, que es lo único que tiene razón 
de fin (49). 


(39) Respuestas, f. 90. 
(40) Ib., £, 231. 
(41) Ib, f. 231 


(42) Ib., f. 199. 
(43) Tb., f. 199-200. 
(44) Ib. 

(45) Ib.. f. 99. 
(AONFID. 178: 
(ETOL AI U 
(48) Ib., f. 143, 
(49) Ib., f. 99. 
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Pero entre esos medios resaltan dos: la dirección y la oración. 

Del concepto que el Padre tiene de la dirección es suficiente tes- 
timonio la Carta citada (50), la conducta observada cot: la Madre 
María Antonia (51), el Catálogo que le obligó a escribir acerca de los 
confesores que la habían tratado (52), y las enseñanzas que vierte 
a lo largo de las Respuestas (53). 


Necesaria la dirección para todas las almas, es indispensable, si 
no quieren errar, para las que Dios lleva por camino místico. Lo pri- 
mero que precisa el Director para hacerse cargo de un alma es com- 
petencia. Esta competencia implica a la vez experiencia, ciencia y san- 
tidad. Y la primera condición de parte del alma, para poderse poner 
seguramente en sus manos, es averiguar si es el que le conviene (54). 
Y luego sinceridad absoluta, y fidelidad plena en seguir sus dictá- 
menes. En cuanto a. los carismas preternaturales, la actitud del Di- 
rector ha de ser extremadamente cauta (55). 


El otro gran medio de perfección es la oración mental (56). El 
medio más eficaz para la unión divina (57). De absoluta necesidad 
para que las virtudes crezcan y fructifiquen en el jardín del alma (58). 
Luz y amor es su esencia (59). Infecunda, si no termina en buenas 
obras (60). Su finalidad inmediata, estirpar vicios y plantar virtu- 
des (61). Para emprender su ejercicio con eficacia, hay que comen- 
zar por tener deseos sinceros de aprovechar en la virtud (62). Luego, 
por el conocimiento al amor. Conocimiento de sí mismo (63) y co- 
nocimiento de Dios (64). Fuentes de ese doble conocimiento, los no- 
vísimos, la pasión de Cristo, los misterios de la fe, etc. (65). Conoci- 
miento progresivo. Primero a través de imágenes y de figuras cor- 
póreas (oración imaginaria); después, conocimiento racional subiendo 
por las criaturas al Criador (criaturas sensibles, racionales y angéli- 
cas) (oración intelectiva), con reducción progresiva de las imáge- 
nes (66), mediante un proceso de afirmación, primero (67), y luego, de 
negación (68), hasta llegar a la simplicidad de la contemplación ya 
«adquisita», ya «infusa» (69), «según la gracia y auxilios que el Se- 
ñor le diese para ella» (70). 

Habla de la contemplación adquirida o activa como término nor- 


(50) Carta citada, p. 9s. 

(5D) Ib. 

(52) Relación de los Comfesores, p. 29. 
(53) Respuestas, f. 13. 

(54) "Ib., £. 13. 

(55) Carta citada, p. 9s. 

(56) ota sul CAL gl, 


(58) 1, f. 143. 

(59) Ib 

(60) Ib., f. 74. 
Ib. 
Ib. 

(63) Ib., f. 142. 
Ib. 

(65) Ib., f. 74. 


(66) 1Ib., £. 111. 
(67) de CATS 


Ib. 
(70) Ib., f. 112. 
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mal de la meditación (71). Dice que esta oración, como estado, es pro- 
pia de los perfectos en la vía iluminativa (72). Recuerda las señales 
del Doctor místico para efectuar con tino el tránsito de la medita- 
ción a ella (73) y afirma con la generalidad de los maestros que es 
óptima disposición para la contemplación infusa (74), si bien ésta 
no llega muchas veces, porque Dios no la concede a todas las almas, 
por más que se dispongan (70). 

La contemplación infusa es para el P. José, igual que para los 
Doctores carmelitanos, el determinante del camino místico. Influjo 
sobrenatural de Dios en el alma sobre el modo humano de estar y de 
obrar la gracia en ella. Llámala «celestial sabiduría», «scientia sápi- 
da», «escala secreta», etc., haciendo propia la definición de San Ber- 
nardo: «Contemplatio est mentis in Deum suspensa elevatio aeterna 
dulcedinis gaudia degustans» (76). Habla, recordando siempre la doc- 
trina de Santa Teresa y San Juan de la Cruz, de los grados clásicos 
de la contemplación infusa: recogimiento (77), quietud (78) y 
unión (79). Repite hasta la saciedad con el Doctor místico que por 
alta que sea la contemplación, nunca llega a clara visión en el des- 
tierro (80), sin negar la posibilidad —como ya se ha dicho— de que 
el Señor conceda esta gracia excepcionalmente «per modum transi- 
tus» a algún alma privilegiada (81). 

Niega abiertamente que la contemplación infusa sea necesaria para 
la perfección común, única a la cual llama Dios a todas las almas; 
afirmando, en consecuencia, que sólo puede merecerse con mérito 
de «congruo», en manera alguna con mérito de «condigno» (82). Y re- 
cuerda la fórmula clásica, tan repetida en la Escuela, que Dios la da 
«como quiere y cuando quiere y a quien quiere» (83). 

En cuanto a los carismas concomitantes de la contemplación in- 
fusa, mantiene el mismo recelo de San Juan de la Cruz (84). Por lo 
que se refiere a las noches pasivas, admite que sean sólo necesarias 
para aquellas almas que Dios llama a una especial perfección (85). 
El principio determinante de la noche es para él, como para el Doc- 
tor místico, doble: la contemplación infusa, por un lado, y por otro, 
el estado imperfecto del alma. Son «a modo de purgatorio» que dis- 
ponen el vaso para poder pregustar en esta vida, de algún modo, 
las delicias de la otra (86). Pregustación inicial, en pura fe «ilustra- 


(MINA DS O: 

(ALIIATDEZIS 

(TINTO ELO: 

(MALOS: 

CTO OA 

(76) Tb., f. 213. «Una elevación con que se suspende el alma en Dios y gusta ya 
213). 


LOAN 
(78) Tb., f. 192. 209 
(MO o. E oa: 
(80) Ib., f. 217. 
(81) Ib., f. 199, 200 
(82) Ib., f. 215. 
e 
LS ol 
(85) Ib. £ 281. es ARS 
CO) Mos qa Ple 
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dísima», de la contemplación beatífica, cual es posible en el estado 
del destierro, es el concepto que el autor nos da de la contempla- 
ción infusa, constitutivo esencial de la vida mística. 

He aquí, en pocas pinceladas, la doctrina espiritual del P. José 
de Jesús María, venerable religioso, teólogo místico de talla, Director 
eminente de la Vble. Madre María Antonia de Jesús. Es ley de jus- 
ticia incluirle desde ahora en el catálogo de autores místicos Car- 
melitas del siglo xvrr, como figura representativa de la genuina tra- 
dición de nuestra Escuela. 


ISIDORO DE SAN JOSÉ, O.C.D. 
Valladolid 


PRRASCOTOECTA 


LA NEUROSIS COMPULSIVA Y LA 
DIRECCION ESPIRITUAL 


QUE ES LA NEUROSIS COMPULSIVA. 


A. La neurosis compulsiva —por muchos llamada obsesiva— está 
caracterizada por representaciones, estados afectivos, movimientos e inhi- 
biciones impuestos incoerciblemente a la conciencia del sujeto. 

Nos vamos a ocupar de la enfermedad verdaderamente compulsiva, en 
la que el síntoma o polisíntoma se repite con una organización perfecta 
en la vida síquica del enfermo. 

No tratamos aquí de esas pequeñas tendencias obsesivas aisladas, de 
frecuente observación en la vida de muchas personas, como si alguna vez: 
vuelven por ver si cerraron bien el cajón de la mesa, la puerta de la casa 
o el grifo del baño, si pusieron los sellos suficientes a la carta... 


Características: El apremio imperante (compulsión) negativo o positivo: 
que sufre el enfermo es contrario a su voluntad. Es también recurrente: 
e inmotivado, pues el sujeto lo encuentra irracional. Tanto, que suele a 
veces decirse: “Esto es una tontería”. Pero si quiere liberarse de esa tonte- 
ría, es decir, de esa compulsión irracional iterativa y exagerada, se in- 
quieta y atemoriza, por lo cual, la compulsión se experimenta como algo 
hostil y extraño y siendo síntoma subjetivo, se le hace objetivo. 

Cuando la compulsión es tan recurrente que absorbe el tiempo y limita 


notablemente las ocupaciones del paciente “se convierte en profesión prin- 
cipal (A; 


Clases de neurosis compulsiva: La compulsión que caracteriza la enfer- 
medad que estudiamos, puede dividirse en las siguientes clases: 


1) Compulsión de representaciones, como ideas, sospechas, dudas, pen- 
samientos de todos los matices. 


(1) Frrrz KUNKeL, Del yo al nosotros. Barcelona, 1956, p. 129. 


A 


LA NEUROSIS COMPULSIVA Y LA DIRECCIÓN ESPIRITUAL 495 


2) Compulsión predominante emocional (fobia) con tono de vergiien- 
za, de culpabilidad, inferioridad, de timidez, de ansiedad, de temores ¿e 100% 
pulsos y deseos sexuales o enfermedades, de miedo a hacer o hacerse “daño, 
de subir a edificios, de pasar túneles o puentes, de permanecer en espacios 
cerrados —claustrofobia—, de cruzar espacios abiertos —agorofobia—. 

3) Compulsión dirigida a acciones, como tocar cada banco de la iglesia 
con los dedos, o cada segundo poste de telégrafos, o de contar las baldosas 
del pavimento o “colocar cuadros en perfecto paralelismo con el suelo, o en 
perfecta simetría respecto a los extremos de la pared, subirse a una baran- 
dilla, sentarse en una ventana, es decir, colocarse en posiciones en las que 
su fantasía adivina la posibilidad de un peligro” (2). 

Compulsión a hacer daño a los demás, como herir, envenenar, matar, 
suicidarse, comerse las uñas, hacer movimientos súbitos o tics. 

Compulsión de tema religioso como de blasfemar, de hacer un sacrile- 
gio, de hacer iterados actos de penitencia o de rezar interminables oracio- 
nes y actos de la señal de la cruz. 

En estos impulsos a acciones se suele dar un carácter «propiciatorio 
como se dice en la literatura profunda del tema: es decir, la forma cere- 
moniosa del acto compulsivo —según las ideas de esta corriente sicológi- 
ca— quiere aplacar al superego moral con su ritual simbólico. Por ejem- 
plo: si se trata de un lavado de manos compulsivo, se busca la limpieza 
síquica en los aspectos reprimidos; si se “toca madera”, se busca estabili- 
dad contra inseguridad inconsciente; si se cae en supersticiones, se buscan 
cautelas para la propia culpabilidad reprimida. Van der Veldt señala tam- 
bién el carácter de compensación que toman estos actos: “Como aquel pa- 
ciente —dice este autor— que por sentirse afligido de pensamientos impu- 
ros rehusaba dar la mano a una mujer si luego no se la daba a un hom- 
bre. Su tendencia de compensación fué tan lejos que cuando tenía que ir 
a una iglesia dedicada a una santa, se sentía en el caso de ir luego a otra 
dedicada a un santo” (3). 

4) Compulsión negativa de inhibición como la falta de voluntad, cuan- 
do ésta es realmente debida a los factores de la enfermedad que estudiamos, 

La tartamudez, más frecuente en hombres que en mujeres y que tiene 
diversas explicaciones, es fácilmente traida a una inhibición compulsiva. 

Cuando las compulsiones, pertenecientes a cualquier especie sintoma- 
tológica anterior, se refiere en su contenido a mandamientos religioso- 
morales y su infracción, estamos entonces en el llamado escrúpulo, tan 
conocido de cualquier confesor. Hablamos ahora de escrúpulos neurótico- 
compulsivos, pues los hay también existenciales y sicóticos como en la es- 
quizofrenia, en la fase depresiva submaníaca, en enfermos con fondo epi- 
leptoide y en oligofrénicos. Todos estos últimos escrúpulos son aspectos 
particulares de las enfermedades correspondientes: su estudio se engloba 
en las mismas. 

Los escrúpulos compulsivos a que ahora atendemos, son aspectos de la 
neurosis compulsiva y se concentran temáticamente —según E. Bogane- 
lli— (4) sobre las confesiones mal hechas sin que se quede el enfermo 
tranquilo a pesar de repetir las confesiones generales; sobre malos pensa- 
mientos obscenos o de blasfemia, que, por la frecuencia e impresión que 
hacen, se teme haberles consentido; sobre pecados graves de caridad por 
haber escuchado maledicencias sin protestar con energía, por haber tenido 


(2) OswaLo Bumke, Tratado de las enfermedades mentales. Trad. E. Mira. Barce- 


lona, 165. 
By Van ver VeLDT, Siquiatría y catolicismo. Barcelona, 1954, p. 324. 


(4) E. BOGANELLI, Cuerpo y espíritu. Madrid, 1953, p. 447. 
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palabras imprudentes o no haber usado de la corrección fraterna, por no 
haber acudido a una aglomeración para ver si pasaba alguna desgracia; 
sobre especies consagradas que se teme haber tocado o que hayan caído 
partículas sobre la ropa, al comulgar; sobre dudas contra la fe por no haber 
dado enseguida con la prueba teológica... » 

La anterior división de tipos de neurosis compulsiva es práctica y de 
uso general. Tiene el inconveniente de que a veces, los síntomas que he- 


mos separado en cada clasificación, se entremezclan en los casos concretos. 


B. Explicación de la neurosis compulsiva, según algunas de las 
principales corrientes sicológicas: 


1) Explicación constitucional: Pierre Janet habló —como es sabido— 
de factores hereditarios, como principal origen de su sicastenia tan coin- 
cidente como la neurosis compulsiva: El déficit somatógeno-hereditario 
sería el principal causante de esta enfermedad. “El sicasténico —comenta 
R. Dalbiez— es comparable a una locomotora a la que falta el carbón” (5). 

Otros autores explican concretamente la neurosis compulsiva por in- 
fluencias hereditarias de las glándulas internas y del simpático o de un 
trastorno funcional subcortical. 

Se habla también de la sicopatía anancástica hereditaria sobre la cual 
se construiría la neurosis compulsiva. También es citada como infraestruc- 
tura constitutiva alguna sicosis como la melancolía o esquizofrenia larva- 
da, que se encontrarían como trasfondo de los estados compulsivos. 

2) Explicación profunda: Para S. Freud la neurosis compulsiva es prin- 
cipalmente sicógena; nace de un conflicto entre fuerzas sicológicas del 
sujeto: la primitiva representación de un deseo o impulso libidinosos fué 
reprimida por las tendencias del superyo y el afecto que acompañaba a 
aquella primera representación desplazada se trasfirió a otra representa- 
ción que resulta ahora perturbada con todas las características ya descritas 
de la neurosis compulsiva: Como si la primitiva representación reprimida 
volviera a la conciencia en forma desfigurada. 

Cuando el sujeto, mediante la exploración analítica, ve la conexión entre 
la causa inconsciente y su estado emocional se cura, dice Freud. 

Entre los autores que se inspiran en el mecanismo freudiano para la 
neurosis compulsiva, pero sin atribuir carácter libidinoso al impulso re- 
primido, podemos citar a J. A. Hadfield (6). 

Este autor dice que los sujetos compulsivos suelen acusar un miedo 
primario en la infancia, innato o adquirido: nacimiento distócico, castigos, 
sustos, ruidos, ansiedad parental que se transfiere al niño. Si las circuns- 
tancias perpetúan el miedo primario infantil en la vida del futuro obseso, 
éste se defenderá contra aquel miedo haciéndose asertivo en obstinación, 
voluntariedad, terquedad o tendencia a salirse con la suya. 

Y esto quedará intensificado si se le trata con mimo, pues se hará más 
omnipotente en sus deseos o si se le trata con rigidez, pues se creerá pri- 
vado del amor protector y se llenará de celos, rabia, odios, resentimientos... 

Esta fuerte asertividad con todos los matices descritos será fácilmente 
reprimida por el miedo a las consecuencias y por el superyo nacido o hi- 
pertrofiado ahora con grandes compensaciones, que contrabalancean los 
impulsos sobreexcitados de asertividad. 

Hadfield cree que cada síntoma obsesivo representa un deseo reprimido 


1948 p O DaLBiez, El método sicoanalítico y la doctrina freudiana. Buenos Aires, 


(6) J. A. HarieLD. Sicología e higiene mental. Madrid, 1955, p. 357-396. 
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y que “la naturaleza del superyo depende de la del conflicto. Si lo que se 
reprime es un miedo cerval, se adoptará seguramente una actitud de au- 
tosuficiencia. Si el impulso prohibido es de agresividad, odio o celos, es 
obvio que el superego será de adulación, docilidad y cooperación; si domi- 
na el elemento sexual, el superego toma por lo general, una forma de as- 
cetismo o gazmoñería; si los impulsos se condenan como “sucios”, la forma 
del superego será estética; si deshonestos y mentirosos cuyas consecuen- 
cias tememos, tendremos un superego de veracidad y honestidad escrupu- 
losa. Mediante estas características ultramorales, la gente, por ende, reve- 
la las cualidades indeseables que está tratando de esconder” (7). 

En el planteo profundo del problema etiológico para la neurosis com- 
pulsiva se destacan las explicaciones no sólo causales de corte freudiano 
sino las finalistas de inspiración adleriana. Fritz Kiúnkel es un represen- 
tante de esta posición cuando dice (8) que debemos informarnos del para 
qué del síntoma neurótico en el paciente, qué busca éste con su enfermedad, 

Y como ejemplo luminoso de sus ideas propone el caso de un estudian- 
te que durante la preparación de los exámenes cae en el recuerdo obsesivo 
de cierta melodía de opereta, que tararea sin cesar contra su voluntad. 

¿Qué significado tiene esto? se pregunta Kinkel. Y responde: el incons- 
ciente del enfermo provoca esta idea enfermiza obsesiva para tener un mo- 


tivo decoroso de huir del examen y quedar exento de responsabilidad ante 
su familia. 


3) Explicación existencial: Además de las explicaciones del Dr. Igor 
Caruso aplicables a la enfermedad que ahora estudiamos, nos encontramos 
con las ideas del Dr. Viktor Frankl, que sintetizamos en las siguientes lí- 
neas: Hay dos defectos timopsíquicos —dice el autor— en el compul- 
sivo: el primero es la alteración del sentimiento de evidencia que se experi- 
menta como insuficiente y no se puede contrarrestar aquel residuo irracio- 
nal de inseguridad que acompaña de una manera u otra a todos los resul- 
tados del pensamiento humano y que la persona normal descarta con facili- 
dad, excepto acaso en los problemas muy graves de la vida. El segundo de- 
fecto timopsíquico señalado por Viktor Frankl para el compulsivo, es el de 
la seguridad instintiva en cuanto a las decisiones. Se explica entonces que 
nuestro enfermo necesite una compensación y cae en la actitud obsesiva 
de llegar a conocimientos absolutamente seguros y definitivos y en afán 
faústico, trágico y caricaturesco de decisiones absolutamente morales. Y co- 
mo esta totalidad no puede obtenerse en todo, es circunscrita por el enfer- 
mo a determinados sectores: la limpieza, el orden, la moral, perturbando 
así la naturalidad y libertad existencial y adoptando la pedantería, que es 
en frase de Allers “el empeño por imponer la ley de la propia persona a 
las pequeñeces de lo que nos rodea” (9). 


COMO SE TRATA LA NEUROSIS COMPULSIVA. 


El neurótico compulsivo —al menos en España— acude con frecuencia 
antes al sacerdote que al médico. Por eso, este enfermo es muy conocido 
del sacerdote y muy sufrido por el mismo: recuérdese que la neurosis bien 
organizada en un paciente, es una enfermedad seria y exige de un siquía- 
tra más atención y trabajo que varios dementes juntos. 


(7) HADFIELD, O. C., P. a 383. 
KUNKEL, O. C. 
(9) Vda O y existencialismo. Buenos Aires, 1952 2, p. 264. 
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Ringel-Van Lun dicen que la neurosis compulsiva no está determinada 
por la religión, aunque puede invadir el aspecto religioso de la persona 
como cualquier otro campo. En ese caso, el enfermo abusa inconsciente- 
mente de la religión como satisfacción sustitutiva de su angustia cayendo en 
un ceremonial complicado, severo, de tipo religioso. Pero, nótese que tam- 
bién sujetos arreligiosos se acogen para sus expresiones compulsivas a for- 
mas religiosas: “se trata —recuerdan Ringel-Van Lun— de una enferme- 
dad que no se quita absolviéndola” (10). 

El sacerdote y pedagogo deben aconsejar al enfermo con la cautela ne- 
cesaria que señalaremos más tarde, un tratamiento médico y cooperar con 
éste ocasionalmente a ayudar a aquél bajo las condiciones y cautelas que 
no estudiamos ahora. 

Para esta labor es necesario que ambos —sacerdotes y pedagogos— co- 
nozcan las siguientes ideas generales para el tratamiento del enfermo 
compulsivo: 


1) Para el tratamiento biológico y de medicación, el siquiatra se sirve 
de electrochoques e invernación. También usa de medicación sintomática: 
largactil, quietina, meprobamatos, trilafón, dinisteline (1960). Las fases 
depresivas de la neurosis compulsiva son tratadas como cualquier de- 
presión. 3 

Cuando no se puede verdaderamente con un enfermo de la neurosis 
que estudiamos y todos los tratamientos han fracasado, se podrá pensar 
—tal vez— en el remedio quirúrgico de la leucotomía, corte a través de la 
sustancia blanca del cerebro. 

No están indicadas las bebidas alcohólicas para el compulsivo. 


2) Para el tratamiento auxiliar de laborterapia y ambientación de nues- 
tro enfermo, es necesario buscarle una ocupación absorbente dentro de 
sus posibilidades totales. Tarea absorbente no es sinónima de trabajo ago- 
tador sino de una labor que no permite al enfermo ocuparse de su estado 
neurótico. 

No sería absorbente, por ejemplo, el trabajo de coser para una pacien- 
te compulsiva, pues esta tarea permite seguir con representaciones mor- 
bosas en la conciencia. 

No sería tampoco absorbente una ocupación, si no coge las horas hábi- 
les del enfermo cada jornada. 

Creemos de necesidad la laborterapia para la enfermedad que estudia- 
mos: de lo contrario el enfermo, con sus obsesiones recurrentes activará los 
centros nerviosos y éstos, excitados, provocarán más obsesiones para éstas 
a su vez cargar de nuevo con más intensidad los centros nerviosos del pa- 
ciente. Estamos entonces en el círculo infernal. 

La laborterapia debe buscar una ocupación para el enfermo opuesta 
a la temática de sus compulsiones. 

Recordamos aún la pregunta que dirijimos a un siquiatra cuando estu- 
diamos en colaboración el horario por él impuesto a un obsesivo: ¿Para 
qué obliga usted al enfermo —le dijimos— a ponerse una inyección diaria 
con un médico distante diez kilómetros de la residencia del paciente, te- 
niendo éste un médico en la localidad donde habita? 

—Porque le es muy desagradable al enfermo —nos contestó— trasla- 
darse al médico distante y le tiene algún miedo: estas circunstancias obli- 


(10) Erwiw RincGeL-WENZEL Van Lun, La sicologí . 
Ma oa ogía profunda ayuda al sacerdote. 
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gan al obsesivo a pensar en su inyección y le distraen de sus problemas 
neuróticos a la vez que tiene que seguir la conversación de los empresa- 
rios de la línea de autobuses en que debe trasladarse al pueblo, que son 
parientes del enfermo y quienes por indicación mía hablarán a la continua 
con él de temas muy ajenos a los de la morbosidad. En la laborterapia, hay 
que asegurar no tenga el enfermo la impresión deletérea de perder el tiem- 
po, pues “los neuróticos obsesivos tratan al tiempo como objeto valioso, 
comparable al dinero, según afirma Paul Schiller, y añade: “Tampoco de- 
hemos ceder a las pretensiones del paciente cuando nos exige estériles 
discusiones lógicas, nuevas explicaciones, repeticiones...”. 

“En todo tratamiento sicológico considérense las preguntas, demandas 
del enfermo, como expresión de su situación síquica y, sobre todo, del es- 
tado de su resistencia y transferencia. No encuentro razón valedera para 
no informar al paciente de sus errores de razonamiento o de conducta.” 


3. Tratamiento comprensivo-sicagógico: 


a) El tratamiento analítico busca, como ya sabemos, hacer conscientes 
las experiencias reprimidas o excluídas del ámbito consciente por el su- 
peryo del sujeto. Cuando esto se logra, desaparece —según esta corriente 
sicológica— el mecanismo defensivo —enfermizo— que aislaba, contrarres- 
taba y reprimía los impulsos de asertividad. 

Para explorar estos impulsos reprimidos la técnica analítica usa del 
método de asociaciones, análisis de sueños, de actos fallidos, dibujos, nar- 
coanálisis... Después, en el seno de la transferencia que se vaya obtenien- 
do se deshacen proyecciones, regresiones, resistencias, fijaciones y, por 
fin, se prepara al cliente para la independencia del terapeuta. 

Los analíticos creen que la terapéutica causal es superior a toda ctra 
terapéutica, y agregan que para tratar al obsesivo no existe otra terapia 
causal que la analítica. Pueden verse estas afirmaciones, por ejemplo, en 
R. Dalbiez, quien agrega: “Las sicoterapias no analíticas son puramente 
sintomáticas, porque ignoran la causa inconsciente de los síntomas. Una 
terapéutica puede dar resultados apreciables, pero con todo muy “inesta- 
bles” (11). 

En cambio, otros autores rechazan el tratamiento analítico para los com- 
pulsivos: El Dr. Solé Segarra afirma que el obsesivo tiene ya bastante ten- 
dencia a repensarlo todo y las teorías sicoanalíticas le aumentarían sus ca- 
vilaciones. 

El obsesivo lejos de reprimir —dice este autor— reprime muy poco, 
pues se fija en detalles que deberían estar resueltos. La experiencia nos 
enseña —añade el Dr. Solé Segarra— que es mejor desplazar en otra direc- 
ción los pensamientos intranquilizadores en la fase de su formación (12). 


Nosotros tememos que algunos pacientes compulsivos empeoren con 
las técnicas sicoanalíticas al “revolver” sus temas e intensificarse la ten- 
sión de sus centros nerviosos a pesar de que el tratamiento se haga con 


un analista de calidad. qa 
Otros enfermos quizás se alivien o curen, pues las sesiones analíticas 


suponen posibilidades de abreacción y de identificación del enfermo con 


BIEZ, O. C., P. 324 y 325. , 

412) ore ae KarL, Manual de Siguiatría. Madrid, 1953, p. 422. 
«La gran variedad de respuestas dadas a estas cuestiones —Jdice Van der Veldt— como 
la disposición moderna, el tipo de reacción hereditaria y la organización de los instin- 
tos infantiles, el desarrollo prematuro de la conciencia, la educación rigurosa, nivel 
rebajado de estado consciente, agotamiento.» VANDERVELDT, O. C., P. 325. 
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ciertas causas acaso parciales de su enfermedad. La experiencia corrobora 
estos dos puntos de vista nuestros. 

En todo caso el sacerdote y pedagogo —lo hemos dicho más veces— no 
deben simultanear como tales un tratamiento analítico-sistemático con sus 
clientes. Sólo pueden colaborar indirectamente con, el siguíatra u ocasional- 
mente ayudar al enfermo. Para ello es necesario estar en posesión de co- 
nocimientos serios de sicología profunda. Pero el sacerdote no debe hacer 
el papel de un sicoanalista (Mon. Sancti Off., 15 julio 1961). 

El lado teleológico de sicología profunda supone levantar por reeduca- 
ción la responsabilidad del sujeto, el valor frente a la vida y el despliegue 
de sus posibilidades frenadas en sí mismo. 


b) El planteo del tratamiento existencial sicagógico para el compulsi- 
vo ofrece al sacerdote y pedagogo medios para tratar con aquél. Nos fija- 
mos ahora especialmente en el escrúpulo religioso. Reduzcamos nuestras 
ideas a normas prácticas, que no deben seguirse jamás —ya se entiende— 
literalmente: 


I. El perfeccionismo —búsqueda excesiva de perfección— suele ser 
factor de escrupulosidad. Si el sacerdote y pedagogo encuentra este defec- 
to —al menos en el escrupuloso mínimo— pueden valerse del siguiente 
principio destructor: “Vale más una cosa hecha con alegría aunque con 
imperfección que una bien hecha a costa de amargura e impedimento”. Es 
decir, la perfección es una norma de vida, pero cuando su búsqueda lleva 
al cliente y a quienes le rodean a la tristeza, es que se busca desordenada: 
mente. Vale más el amor y la alegría que hacerse esclavos del perfeccio- 
nismo. 

Para matizar estas ideas en un plano espiritual y tratándose de obse- 
sivos de vida religiosa, a nosotros nos ha dado resultado el estudio y se- 
guimiento con el enfermo del espíritu de Infancia Espiritual de Santa Tere- 
sa del Niño Jesús (13). 

Creemos que ciertas pláticas religiosas, ciertas campañas —como las de 
pureza—, ciertas lecturas, si van dirigidas a personas “perfeccionistas” de- 
bieran ir siempre compensadas del ambiente teresiano que acabamos de 
recomendar. De lo contrario, la poderosa luz de la perfección ideal ilumina 
muy fuerte las imperfecciones del obsesivo y le pone en una tensión ge- 
neratriz del escrúpulo, le centra en sí mismo y le aparta de la mirada de 
Dios. 

En la lucha con el escrupuloso de origen “perfeccionista” nos ha dado 
resultado este mecanismo aliviador: “Es que por nacimiento usted tiene 
esa talla y no da más: no puede llegar al techo. Y usted con ese afán de 


(13) BoGANELLI ejemplariza así el escrúpulo en su obra citada Cuerpo y Espíritu, 
p. 437, 442 y 443: «Es escrupuloso el individuo que se halla en la imposibilidad per- 
manente de reconocer el valor moral de determinadas acciones y de saber distinguir 
algunos pecados de pensamiento, a pesar de las enseñanzas del director». 

«En las personas espirituales predispuestas al escrúpulo, se «observa una inclinación 
excesiva a observar las minucias en los actos de piedad: signos de la Cruz bien he- 
chos, genuflexiones demasiado modestas y pronunciar con demasiada precisión los 
finales de las oraciones en latín». 

«Si el normal se da cuenta de no haberlo hecho bien, promete hacerlo mejor otra 
vez y se queda tranquilo, mientras el candidato a escrupuloso está dispuesto a repetir, 
y repite de hecho varias veces el acto mostrando tendencia a angustiarse, ni no lle 
ga a ser como desearía.» 

«Mientras el normal piensa en la meta que ha de alcanzar y halla ánimo en esta 
contemplación, el candidato a escrupuloso busca las dificultades para adiestrarse en 
vencerlas y está ansioso de llegar enseguida a la meta.» 

Charlotte Wolff ha dicho que «las emociones agradables llenan la mente con imáge- 
nes flexibles, movedizas», y al revés, «las emociones particularmente desagradables 


tienden a producir fijaciones obsesivas estancando el fluir de la iaci ) - 
ta 0) s asociaciones» (Sicolo 


LA NEUROSIS COMPULSIVA Y LA DIRECCIÓN ESPIRITUAL 501 


perfección exagerada ha ensanchado su manera constitutiva de ser como 
planta en el invernadero”. 

Desvalorizada la tendencia perfecionista que engrosaba el escrúpulo mí- 
nimo de que hablamos, éste cae. Pero la lucha con el perfeccionismo es 
dura. No se haga ilusiones quien la deba de tratar. 

II. El totalitarismo del compulsivo consistía según las expresiones que 
citamos de V. Frankl en el afán de llegar a conocimientos absolutamente 
seguros y a decisiones absolutamente morales. Pero ¿porqué el obsesivo 
tiene necesidad de esta compensación de absolutismo, de totalitarismo? 
Porque experimenta una falta de evidencia en sus juicios y una falta de 
seguridad instintiva en sus decisiones. 

Nosotros vemos en esto una disarmonía en la persona obsesiva: mien- 
tras ciertas estructuras están bien desarrolladas en el enfermo, los aspec- 
tos instintivos son débiles, fallan. Es el coloso de los pies de barro. Esto 
inclina al sujeto a la vertiente asténica —criticarse, creer no vale para 
nada o para muy poco; valiendo quizás mucho— o a la vertiente propia- 
mente obsesiva más aliada del perfeccionismo. Para el tratamiento de esta 
disarmonía es bueno apoyarse en la parte de seguridad instintiva y de 
evidencia que le queda al enfermo y tratar de que éste la ensanche. La 
apoyatura en la parte noble del paciente —de cualquier paciente— está 
siempre indicada. 

Ayudará también —será muchas veces necesario— entablar una espe- 
cie de análisis existencial del obsesivo— sobre todo a través de su bio- 
grafía—. 

Por medio de este análisis existencial habrá que ir ajustando y armoni- 
zando toda la personalidad con los valores y proyectos existenciales. Im- 
portará —dentro de esta tarea— armonizar los aspectos instintivos-existen- 
ciales de conservación, de gregarismo, de sexualidad, de credibilidad, pero 
no precisamente recordando temas morbosos, sino —pongamos un ejem- 
plo— ensanchando en el enfermo los aspectos sociales, colectivos de vida 
espiritual en el Cuerpo Místico. Este aspecto teológico del Cuerpo Místico 
debe ser muy familiar a todo sacerdote y pedagogo: todo avance del obse- 
sivo en esta línea disminuye su morboso egocentrismo y le armoniza. 

No olvidemos que todo neurótico ofrece como cuadro caracterial un gran 
egocentrismo. También nos ofrece un trastorno de la sensibilidad. Para la 
maduración de ésta es bueno adiestrar al neurótico compulsivo para que 
aleje de sí mismo el síntoma, para que no se haga una misma cosa con 
él. Esta recomendación se puede encontrar en cualquier manual del tema 
que nos ocupa y es un buen procedimiento para toda enfermedad física O 
mental. Es decir, procurar que el enfermo no se identifique con su com- 
pulsión, hacerle espectador de su enfermedad: él no es la compulsión, él la 
tiene, pero él no debe hacerse una cosa con la compulsión ni seguir los im- 
pulsos de ésta. A él le queda libertad para adoptar una actitud libre frente 
a su enfermedad. La actitud que adopte, habla primariamente de la calidad 
de su personalidad... 

La enfermedad es al menos permisivamente Voluntad de Dios y con ese 
peso tiene que responder a otras llamadas de Dios en su vida. 

En la línea espiritual pocas cosas encontraremos más profundas que 
llevar al paciente a una vida de abandono a la Voluntad de Dios. Ayudaría 
para esta tarea la obra de Jean Baptiste: El Abandono Filial (14). 

La sensibilidad del enfermo adquiere así gran madurez y con ello más 
calidad existencial ante sus problemas. 


(14) Jean Bartiste, El Abandono Filial. Madrid, 1924. 
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Por fin, otro transtorno genérico de todo neurótico es la inadaptación 
a la realidad, el afán de imponer la ley de su propia persona a las peque- 
ñieces diarias. Para ajustar esta grieta de la personalidad sería bueno 
hacer escribir o expresar al paciente sus opiniones sobre tantos aspectos 
de la vida: sobre el trabajo, la religión, el deber, sobre-lo que es la autoridad 
o un superior, sobre lo que se espera de éste, sobre lo que hay que dar al 
mismo, sobre la familia y lo que hay que dar y recibir dentro de ella. Estos 
son algunos ejemplos: podríamos multiplicar los temas. El sacerdote y pe- 
dagogo deben repasar los aspectos de inadaptación a la realidad que en- 
cuentren en la cosmovisión anterior del enfermo, sin imponerle su propia 
Weltanschauung, sino ayudándole a encontrar sus faltas de inadaptación. 
Esto supone un alto nivel formativo y testimoniante en el propio pedagogo 
y sacerdote. 


III. Aliviar de sobrecargas la existencia del compulsivo: Hemos indi- 
cado —tratando de laborterapia— que se ocupe al paciente para que no 
tenga tiempo de analizarse. Ahora hablamos de aliviarle de pesos que le 
vienen grandes, estudio, responsabilidades, puestos importantes, funcio- 
nes complejas. Cuando esto es acomodado al módulo potencial del enfer- 
mo, sirve de laborterapia para él y se le debe fomentar. Pero, cuando so- 
brepasa realmente las posibilidades del enfermo, le empuja a crearse au- 
todefensas y refugios compulsivos. Si vale la comparación, en la persona- 
lidad humana pasaría como en el tambor, en el que se repercute en un 
sitio y resuena en otro. 


IV. La extraversión de la fantasía y sensibilidad es factor de alivio 
escrupuloso. Expliquémoslo en un ejemplo: Supongamos que alguien tiene 
un temor compulsivo a la comunión, pues cree que en ésta le van a caer 
sagradas partículas sobre la ropa. Toda esta morbosa afectividad podría 
desembragarse por otros cauces objetivos: i. e. si fuera una monja en su 
convento, quien padece el anterior escrúpulo, estaría bien, que ésta fuese 
encargada. de la comida —v. g.— de los pobres, que la sirva ella misma 
(trabajo manual) y que coja afectividad a esta función. Racionalizarle en- 
tonces, lo que significa el pobre y la caridad. El mecanismo morboso del 
escrúpulo quedaría así desvirtuado. 


“Obedezca usted al sacerdote” —se le ha dicho siempre al obsesivo re- 
ligioso—. Es indicado que la obediencia se ponga en la ejecución de una obra 
antagónica al escrúpulo donde la imaginación y la sensibilidad estén más 
al servicio de la inteligencia. En una obra donde no se roce el aspecto 
patológico del escrúpulo. Lo que acabamos de señalar es orientador en 
otras muchas direcciones. 


V. La confesión general se puede permitir al escrupuloso en las pri- 
meras entrevistas con el sacerdote: así, tal vez, experimente aquél cierta 
abreacción o catarsis. Después no debe permitirse la confesión general más 
que en el caso en que sea complemento de una verdadera purificación ac- 
tual. Queremos decir esto: Hay muchos escrupulosos que no se aquietan al 
confesar una y otra vez pecados pasados, y ésto les sucede por que en el 
trasfondo de su vida síquica actual continúa cierto afecto hacia aquellos 
pecados o hacia contenidos del mismo tono morboso. Algo así como si se 
temieran aquellos pecados pasados, porque en el fondo se les busca o quie- 
re ahora. Pues bien, en estos casos al purificarse el compulsivo en pro- 
fundidad de su actual adherencia hacia aquellas faltas pasadas, puede darse 


entonces verdadera necesidad espiritual de hacer una confesión general, 
pero ya no morbosa. 
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VI. Técnicas menores para el tratamiento de la neurosis compulsiva 
pueden ser las siguientes: 

V. E. FraxkL: Contra el miedo a la locura, frecuente en el obsesivo, de- 
cirle que esta enfermedad —cuando es auténticamente compulsiva— es una 
inmunidad contra la demencia, según las estadísticas. 

Contra el miedo al suicidio, decirle que las tendencias compulsivas no 
suelen llevar más que a acciones inofensivas. Para quitar tirantez al tema 
de la obsesión, reducirlo a tema de humor. Contra el superracionalismo del 
paciente, convencerle de que lo más razonable es no razonar nada, que la 
más reprobable de las decisiones es la indecisión cuando hay que obrar 
y ejercitar la libertad: “Se terminó (el tema de la compulsión en tercera 
persona) y no hay nada que hablar acerca de esto”. Que siga así los ar- 
gumentos en pro de la acción y ya discutirá con quien convenga los ar- 
gumentos en pro de la indecisión (15). 

El Dr. E. Mira recomienda abrir nuevas asociaciones al tema compul- 
sivo, sustituyendo las letras con que se escribe éste, por otras o por cifras 
y signos, v. gr.: “He de saber dónde está Lina” (escribirlo al revés): “Lina 
está dónde saber de He” (escribir cada palabra al revés): Anil atse ednód 
rebas ed eH. (sustituir varias consonantes por otras...). 

En las dudas —recomienda el Dr. Mira— actuar “como si no” tuviese 
dudas, como una persona corriente, a quien el momentáneo bienestar que 
siente por no actuar se le traduce después en peores malestares y el ligero 
malestar que siente por actuar se le convierte en dominio de la propia 
perturbación y en acercamiento a la normalidad. Aconseja también un 
adiestramiento sistemático para descargar al obsesivo —dubitativo— en 
tareas que requieren decisión y rapidez: juego de pin-pon, carreras en 
pista con los ojos cerrados... (16). 

Otros autores aconsejan ejercicios frecuentes de atención contra la ob- 
sesión, como si se observa cómo se mueve un dedo, un brazo u otros mo- 
vimientos, concentrándose el paciente en éstos mientras los ejecuta. 

El Dr. SoLÉ SEGARRA dice: «A veces es ventajoso que los enfermos obse- 
sivos se creen una especie de contraobsesión; por ejemplo, al surgir un 
temor obsesivo, se recurre a la contraidea de que se presenta la desgracia 
en el momento en que ceda la idea obsesiva”. Recomienda también este 
autor contra las fobias suaves la habituación progresiva con ejercicios cada 
vez más difíciles: como si se trata de miedo a las aglomeraciones, o a pasar 
túneles o puentes, el enfermo debe realizar muchas veces estos actos en 
compañía de una persona adiestrada técnicamente (17). 

En esta línea y tratándose, por ejemplo de tartamudos hemos visto al 
Dr. L. MoraLzs, en el Instituto de Higiene Mental de Santander, seguir estas 
técnicas fundamentales: Previa la exploración somática —sobre todo otorri- 
nolaringológica— y el análisis síquico general de la persona tartamuda, 
con la sicoterapia suficiente para tranquilizarla y ajustarla en todos los 
aspectos, también los sociales se pasaba después, con un profesor ocasional 
de foniatría a la lentificación por series de los impulsos excesivos de fo- 
nación y al ejercicio respiratorio rítmico. En los ejercicios de este tipo el 
individuo hace pausas cuando se da cuenta que tiene que hacer un esfuer- 
zo interno grande. En los pacientes de calambres, para escribir se siguen 


técnicas análogas. Fu 
VII. La vertiente asténica de muchos escrúpulos —sentimiento obsesi- 


(15) FRANKL, O. C., p. 251-271. 
(16) Dr. E. Mira. 
(17) SoLÉ SeGARRa-LEONHARD KARL, O. C., P. 423. 
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vo de no valer para nada, de creerse una nulidad, de autoacusarse con 
tono de tristeza— necesita de la virtud de la esperanza. Esta “fortalece 
a la persona —dice J. D. Corcoran— para obrar, no obstante la magnitud 
de la tribulación o del obstáculo” (18), 


Para fortalecer la esperanza este autor aconseja la ira controlada: El 
amor de Dios desemboca en celo, el fervor del celo en ardores de ira: “Hay 
que excitar la ira contra toda emoción de debilidad, pereza, propia com- 
pasión o tristeza” (19). 

Para el escrúpulo asténico —creemos nosotros— se requiere especial- 
mente un progresismo en la acción pastoral firme, pero prudente a la vez, 
que no ahogue al obsesivo: Recordamos el caso de un seminarista intro- 
vertido con escrúpulos de la índole que tratamos. Se le socializó primero, 
nombrándole catequista de. una sección parroquial de niños muy pequeños. 
Se consiguió así introvertirle y darle seguridad, pues esta clase de discípu- 
los no era temida por el seminarista. Por otra parte la vocación de éste 
quedó más cristalizada con la actividad catequística. Además, se procuró 
fomentar más la oración en comunidad de nuestro escrupuloso. Más tarde 
se fué dando a éste confianza en cosas sencillas: se le puso a servir a la 
mesa durante el desayuno, después durante la comida y, por fin, en cierta 
ocasión sirvió el desayuno al señor Obispo. 

Citamos este caso para esclarecer el tratamiento progresista del lado as- 
ténico del escrúpulo. 


VIII. La actitud general del sacerdote frente al escrupuloso ha sido 
bien matizada por Vanderveldt (20). 


De su amplia información recogemos estos datos: En los primeros con- 
tactos con el obsesivo, escúchesele por el sacerdote totalmente sin dar 
muestras de cansancio y alentándole alguna vez si lo necesita. Si el escru- 
puloso pregunta entonces por su responsabilidad moral, tal vez el sacerdo- 
te debe decirle que pensará más en su caso, pero que llegará otro día a 


una claridad: así se le da más seguridad —quizás— que si se procede de 
repente. 


Nosotros creemos que si el obsesivo trae su caso escrito en largos plie- 
gos también se le debe escuchar la primera vez. Después no debe permi- 
tírsele el fomento de esta práctica, que tal vez encierre algún componente 
narcisista de contemplar sus cosas. Lentamente es preciso hacer al cliente 
a la idea de que sus problemas son patógenos, y ésto repetírselo siempre 
que sea necesario, pues le alivia. Pero tómese esta actitud sin que dismi- 
nuya la responsabilidad de aquél en lo que tiene verdaderamente de res- 
ponsabilidad. “Hay casos —dice Albert Niedermeyer— en que se pri- 
varía al neurótico de su último asidero interior, de la fe en su personalidad 
y de la confianza en sí mismo, si se disculparan todos los signos de neuro- 


sis como patológicos... el objeto del tratamiento consiste en reconstruir 
la personalidad.” 


Si el nivel obsesivo es grave —volvemos a Van der Veldt— o por su 
ansiedad o por su profundidad y extensión en la vida síquica del enfermo, 
el sacerdote debe recomendarle la visita al siquiatra. Después es conve- 
niente la colaboración desde el propio campo entre sacerdote y médico. 
De lo contrario, se retardaría la curación del enfermo. En los casos graves, 
con dificultad se podrá empezar acción alguna eficaz por vía síquica: hay 


(18) J. D. Corcoran, O. P., en «Teología Espiritual», 2 (1958) 52. 
(19) CoRrcoRaAN, 1. c., p. 53. 


(20) 'VANDERVELDT, O. C., Pp. 370 s. 
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que rebajar la dureza de su enfermedad con tratamiento biológico o me- 
dicamental. Nosotros tenemos abundante experiencia sobre estos casos. 


El sacerdote debe ganarse —terminamos con el pensamiento de Van 
der Veldt— la voluntad y confianza más que la inteligencia razonadora del 
escrupuloso, pero esto ha de ser de tal manera que el enfermo reconquiste 
la confianza en sí mismo. Las órdenes que el sacerdote dirija al escrupu- 
loso no deben aumentar la ansiedad de éste. Cuando aquéllas sean posibles, 
deben ser claras, directas y categóricas. Se debe incorporar a la vida del 
escrupuloso la idea de un Dios misericordioso más que la de un Dios justo. 
Esto cuesta bastante. 


Esta actitud general del sacerdote para con el obsesivo es conditio sine 
qua non para usar eficazmente los procedimientos que hemos descrito en 
páginas anteriores. 


Hemos concedido amplitud al estudio de la neurosis compulsiva porque 
representa generalmente: un difícil problema pastoral y pedagógico. 


JUAN ANTONIO DEL VAL 


Profesor de Psicología en el Seminario 
Diocesano de Santander 


COMENTAR EOS 


ALGUNAS PUBLICACIONES EUROPEAS 

RECIENTES SOBRE LA VIDA Y ESPIRL 

TUALIDAD DE SANTA TERESITA DEL 
NIÑO JESUS 


Un comentador teresiano ha dicho, que para hablar de Santa Teresita 
no basta con referir su vida, sino que es necesario tratar de comprender 
su pensamiento y de definir su doctrina. 

Y es que de lo contrario es muy fácil quedarnos con una Santa Teresita 
desfigurada y mediatizada. Con una Santa Teresita de flores frescas, con 
sus 24 primaveras y una sonrisa contagiosa en su rostro, sin descubrir las 
espinas que punzan el Crucifijo que aprieta contra su pecho, ni el mensaje 
estupendo que nos quiere enseñar de sacrificio y de amor, porque el amor 
es sacrificio. 


Todos sabemos el gran atractivo y la popularidad insólita que goza la 
Virgen de Lisieux. Y uno piensa instintivamente en las muchedumbres que 
seguían a Jesús porque les saciaba de pan. Pero sin tener después nin- 
guno el coraje de seguirle como amigo al Calvario. Y uno se pregunta 
si estas multitudes que siguen a Teresita no le seguirán por su hemosura 
o por aquello de que: «quiero pasar mi cielo, haciendo bien en la tierra», 
«después de mi muerte haré caer una lluvia de rosas». Pero sin preocupar- 
se ni atreverse después a ahondar un poco en su espiritualidad profunda. 
Porque Santa Teresita además de una vida simpática e inocente, fácil a 
tocar en la fibra más honda del sentimiento humano, tiene una espirituali- 
dad propia y característica, nada infantil ni dulzarrona. Una espiritualidad 
enraizada en San Juan de la Cruz no puede ser dulzarrona ni sentimental. 
La Infancia Espiritual es cualquier cosa antes que sentimentalismo. La hu- 
mildad de reconocer nuestra impotencia para lo grande; de creernos nece- 
sitados de ayuda para conseguir nuestros deseos a veces inmensos de su- 
peración; de aguantarnos tal como somos, con huestros defectos y nues- 
tras propias complicaciones; de reconocer que nos hemos equivocado, y 
retractarnos. Todo eso no es sentimentalismo, ni mucho menos. «Sólo quien 
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haya pasado por muchas humillaciones —ha escrito un joven escritor es- 
pañol— podrá comprender que las rosas de Lisieux no son rosas de papel.» 
La Infancia Espiritual no es una escuela de molicie, ni de comodones, ni 
de mujercillas. La Infancia Espiritual es una «vía austera». Una empresa 
de virilidad. Y una santidad dura y costosa. 

Exponente de todo esto son las seis obras que se han publicado última- 
mente sobre Santa Teresita. Ellas nos referirán su vida y tratarán de ex- 
plicarnos el contenido de su doctrina. Así conoceremos mejor a Santa Te- 
resita. Además, y esto les da más garantía y autoridad, están publicadas 
todas ellas después de la aparición de los: Manuscrits Autobiographiques 
de Sainte Thérese de lEnfant-Jésus, del P. Francois de Sainte-Marie, O. C. D. 


ALBERTO BARRIOS Mongo, C. M. F.: Santa Teresita, modelo y mártir de la: 
vida religiosa. Madrid, Coculsa, 1960, 19 cm., 402 p. 


El P. Barrios no necesita presentación. Es ya de sobra conocido de 
todos como escritor teresiano-lexoviense. A corroborar este calificativo 
viene la presente obra, escrita como «tributo de amor, veneración y admi- 
ración a Santa Teresita de Lisieux». 

Se trata de «un ensayo de la biografía espiritual crítica de la vida claus- 
tral de Santa Teresita de Lisieux». En el estudio que el P. Barrios ha 
hecho sobre la espiritualidad de Santa Teresita —La Espiritualidad de 
Santa Teresita de Lisieux: Los Grandes Problemas a la luz de los Procesos 
de su Canonización y de sus Manuscrits Autobiographiques— faltaban por 
estudiar los últimos años de su vida religiosa. Para llenar esta laguna ha 
escrito el autor esta obra, que pudiera considerarse como el tercero de logs 
dos tomos en que está dividida la obra citada. «Este último —son palabras 
del autor— presenta la práctica de la espiritualidad teresiana en el Car- 
melo. Las altas cumbres dibujadas en el tomo segundo encuentran aquí los 
senderos, no ya señalados como en un plano, sino recorridos con los pies 
desnudos y sangrantes» (p. 27), 

La vocación y vida religiosa de Teresa resultan desde el principio lla- 
mativas y curiosas por los caracteres extraordinarios de que están rodea- 
das. Las mil «aventuras» que tiene que recorrer antes de entrar en el arca 
santa; las malas caras y correcciones fuertes de una priora anormal du- 
rante los cinco primeros años; el hecho de vivir cuatro hermanas y una 
prima en el mismo monasterio; su muerte prematura, a los veinticuatro 
años; las circunstancias especiales del convento de Lisieux por aquel tiem- 
po, etcétera, han despertado en las almas un sinnúmero de sospechas hu- 
manas, con la consiguiente ansia en todos por conocer la verdad de la vida 
de Teresa en el claustro. Pero resulta más llamativa todavía, más intere- 
sante y más ejemplar, sin duda, la conducta de la Carmelita de Lisieux 
ante las mjil circunstancias y acontecimientos diarios, difíciles y delicados 
que se le presentaron a lo largo de su vida religiosa. Es maravilloso, sobre 
todo, conocer con qué entereza de ánimo y reciedumbre de voluntad vive 
la austeridad del Carmelo, aumentada por todas las circunstancias refe- 
ridas. 

Desde el primer instante de su entrada, el juguete de las Carmelitas: 
—como habían cuchicheado las gentes de Lisieux que sería Teresita para 
las monjas— «no quiso jugar con nadie». Las mismas monjas que se opo- 
nían a su entrada porque era una niña todavía, y una niña no podía hacer 
más que chiquilladas, hubieron de confesar su error al constatar que en 
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lugar de un juguete era una verdadera obra de arte. «A su entrada en el 
monasterio, las Hermanas, la mayor parte de las cuales no esperaban ver 
sino una niña muy ordinaria, se quedaron como embargadas de respeto en 
su presencia» (p. 64). * 

Antes de estos primeros pasos de Teresa en el cenvento narra el autor 
el nacimiento y desarrollo de la vocación religiosa, con todos los obstáculos 
y trámites que tuvo que resolver Teresa antes de su entrada en el monas- 
terio. , 

En unos cuantos capítulos entremezclados, biografía y reflexiona otras 
tantas lecciones de Teresa sobre: el voto de pobreza, la castidad, la caridad 
fraterna, la aridez en la oración, etcétera. Como santa que fué es admira- 
ble y heroica la manera de comportarse en cada una de estas virtudes y 
circunstancias. Pero, a mi manera de ver, no tiene más interés que el que 
representen en cuanto pueda tener esta aptitud de modelo plástico y esti- 
mulante de nuestra vida más o menos indiferente y fría. Es admirable, 
por ejemplo, la lección que nos da Teresa a propósito de una acción tan 
insignificante como es el que una hermana calentara sus alpargatas en 
su braserillo: «Si yo, sin habérmelo ordenado, hubiere hecho lo que acaba 
usted de hacer, creería haber cometido una grande inmortificación. ¿De 
qué nos serviría haber abrazado una vida austera si buscamos aliviarnos 
en todo cuanto puede hacernos sufrir?» (p. 341-2). 

O la que nos da pidiendo a la Hermana encargada de la ropería: «le 
diera la ropa más vieja, la más remendada, cuanto las demás Hermanas no 
quisieran llevar» (p. 85). 

O venciendo con tal fortaleza y alegría la antipatía de aquella Herma- 
na: «que parece tiene el don de resultarme antipática en todo» (p. 198)., 
etcétera. 

No hay duda que estos capítulos entran de lleno, como los demás, en 
el fin que el autor se ha propuesto al escribir la obra. Pero tienen especial 
interés, por ser también los que más inquietan y más ansias tienen de co- 
nocer las gentes, los que dedica a historiar las relaciones de Teresita con 
la tan incomprendida y, a veces, tan calumniada M. Gonzaga; y la culpa 
o no culpa de ésta en la prematura muerte de la Santa. 

De los nueve años que Sor Teresa vivió en el Carmelo de Lisieux, seis 
estuvo bajo la obediencia de M. Gonzaga. ¿Cuál fué durante este tiempo 
la conducta de M. Gonzaga para con Sor Teresa y el comportamiento de 
ésta para con M. Gonzaga? 

La actitud de M. Gonzaga para con Sor Teresa, sobre todo los cinco 
primeros años de su entrada, la esquematiza Teresa: «... mis primeros 
pasos encontraron más espinas que rosas... Durante cinco años éste fué mi 
camino; pero mi sufrimiento no se traslucía al exterior. Dios permitió que 
M. Gonzaga, sin darse cuenta, se mostrara muy severa conmigo» (p. 123). 
Creo que no necesita comentario. 

Para colmo de desgracias, en 1893, cuando Teresa se cree ya libre de 
M. Gonzaga por haber terminado ésta su priorato, es nombrada auxiliar de 
ésta en el Noviciado. Nuevo motivo para poder descargar sobre ella sus 
altibajos y arrebatos de carácter. Porque la M. Gonzaga se disgustaba cuan- 
do la Santa daba consejos a sus novicias, porque los daba, y cuando no los 
daba, porque no los daba. La cosa era quitarle y ponerle el cargo cada 
quince días. Era el siempre empezar de huevo. Este conjunto de reprensio- 
nes y severidades, ¿suponía malicia en M. Gonzaga? El autor resuelve la 
cuestión tajantemente: «Ni ahora —en estos cinco primeros años— ni 
nunca se ensañó M. Gonzaga maliciosamente contra Teresa» (p. 135). 
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Teresa sufrió de M. Gonzaga como hubiera padecido otra cualquiera en 
su cargo y circunstancias. Teresa no fué la única tratada con severidad. 
Era la mayoría de la comunidad. Si bien M. Gonzaga dudaba menos en 
corregir a Sor Teresa por aquello de que: «A un alma de este temple no' 
hay que tratarla como a un niño ni hay que temer humillarla siempre» 
(p. 138). 

Ha sido demasiado calumniosa e intransigente la leyenda negra que 
autores noveleros e indocumentados han fabricado en torno a M. Gon: 
zaga. Han llegado hasta cargarla con el fardo de «Caín, verdugo y Judas 
de su Hermano». Y es que es muy fácil, después de subir a la gloria de 
Bernini y después del huracán de gloria teresiano que se ha seguido a su 
muerte, tratar con dureza a los personajes que aparentemente maltrata- 
ron al héroe de la novela. En realidad, nunca hubo en M. Gonzaga mala 
intención ni siquiera contra Teresa. Su único defecto, raíz y manantial 
de todas las otras anormalidades que descubrimos en ella, fué su «psicosis 
de autoridad». Su ansia desmedida de gobernar. El no poder sufrir que 
otra tuviera la autoridad. 

Esto en lo que se refiere a la conducta de M. Gonzaga con Sor Teresa. 
Ahora: «es hora de narrar —dice el autor al principio del capítulo VI, 
Santa Teresita con su priora—, acaso por vez primera, la edificante con- 
ducta de Teresa con M. Gonzaga, hermosa y valiente réplica a un Supe- 
rior, que, en último término, representa a Dios» (p. 144). 

La anomalía de psicosis de autoridad de que era objeto la M. Gon- 
zaga originaba en ella órdenes locas que ni ella observaba ni luego re- 
cordaba; tempestades de verano, al pensar que cualquiera se arrogaba 
una autoridad que ella no le había dado; sospechas, celos y correcciones 
públicas innecesarias e imprudentes, en cualquier sitio y a voz en cuello. 
¿Cuál era el comportamiento de Sor Teresa ante esas escenas impruden- 
tes de M. Gonzaga? El autor aduce un testimonio que lo compendia: «Si 
era posible procuraba excusar; si no, se contentaba con soportarlo, con 
orar. Testimoniaba a la M. Priora, que era la causa de este desorden, el 
respeto que debía a la autoridad» (p. 146). 

Y es que para Teresa la priora era su «Jesús viviente». Esto, claro, 
suponía en Teresa un espíritu nada común de fe, pues «abstraer de la 
persona del Superior —dice el P. Barrios— y levantar sobre la arcilla de 
un Superior de escasas cualidades la estatua de la divinidad, creer que 
representa a Dios, y que Dios obra, dirige o permite tantas cosas, torci- 
das a la vista de los hombres, supone un espíritu de fe muy hondo» 
(p. 160). Es significativo sobremanera y heroico que en medio de seme- 
jante ambiente, creado por el gobierno defectuoso y exaltado de M. Gon- 
zaga, Teresa permaneciera en paz en su alma y no saliera de sus labios 
ni una sola crítica. 

Por otra parte, Teresa es el paño de lágrimas que enjuga las de 
M. Gonzaga cuando llora, por ejemplo, por su elección a la séptima vez. 

En el capítulo undécimo —La ruina de su cuerpo—, para seguir con 
las relaciones Teresa-M. Gonzaga, historía el autor las causas que moti- 
varon la ruina de su cue'po, que algunos escritores han querido achacar 
a la ceguera y maldad de M. Gonzaga, y que el autor, con gran prudencia 
y verdad, carga sobre la propia Santa: «Toda la culpa, en último térmi- 
no, recae sobre la Santa. Su silencio absoluto, total, admirable, mil veces 
heroico y emocionante. Está dicho todo» (p. 303). Esta es la verdad. Con 
esto queda dicho todo y queda de sobra disculpada M. Gonzaga. Pues ese 
“silencio absoluto fué, por una parte, la causa de que a Sor Teresa se le 
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sirvieran, invariablemente, las sobras de la comida y lo que las demás 
religiosas no querían; de que sufriera frío hasta su muerte, cuando una 
sola indicación hubiera sido suficiente para poner remedio; de que cal- 
zara, probablemente toda su vida de religiosa, unas solas y únicas alpar- 
gatas, que no abrigaron nunca sus pies, etcétera. Y constituye, por otra 
parte, algo más que media apología de M. Gonzaga. Apología convincente 
y calmante para el que mire con serenidad los acontecimientos. Porque 
si Teresa «nunca se quejaba», de tal manera que ni su propia hermana 
Celina logró nunca sospechar todos los males que la aquejaban, «¿cómo 
iba a remediar la Priora males cuya naturaleza se ignoraba y cuya gra- 
vedad nadie dictaminó hasta el final?» (p. 326). De hecho, desde el mo- 
mento que M. Gonzaga se enteró, quizá un poco tarde ya, del estado alar- 
mante de Teresa, se portó con ella como una buena priora. «Quiso cu- 
rarla —dice el P. Barrios al final del capítulo M. Gonzaga en la enferme- 
dad de Teresa—, puso los medios, medicinas y médicos, imploró el auxilio 
del cielo, mandando decir una Novena a Nuestra Señora de las Victorias, 
creyendo en una nueva intervención de la Madre de Dios, como en los 
días ya lejanos de la infancia de Teresa. Y con qué fervor suplicaba, lo 
revela M. Inés de Jesús: Nuestra Madre se ha puesto a llorar a lágrima 
viva al comenzar la Salve Regina...» (p. 333). Esto es lo que hay de verdad 
sobre las relaciones entre Sor Teresa y M. Gonzaga. El lector que desee 
más detalles puede encontrar una información exteñsa y crítica en esta 
obra, que aclara definitivamente todos los interrogantes que envolvíat: 
hasta hoy estas relaciones de súbdita y priora. 

El autor termina la obra con una «apología de la M. Inés», documen- 
tada y prudente, refutación de la culpabilidad que se cargaba sobre la 
M. Inés, de no haber tenido hasta ahora el texto original de la Historia 
de un alma. Y una exposición detallada de El estudio magistral del 
P. Francois de Sainte-Marie, O. C. D., con sus Manuscrits Autobiographi- 
ques. La obra del P. Barrios, verdaderamente, «parece una novela y, sin 
embargo, es una historia». Ñ 

Unas observaciones. Con intención sólo de aclarar. En cuanto al título: 
de la obra, creemos sinceramente sería mejor quitara del título la pala- 
bra «mártir», que, para ser después consecuente, le lleva en el decurso: 
del libro a pronunciar frases que saben demasiado a sangre y a estilo 
novelero, como: «... cargada con una enorme cruz, como una gran cru-- 
cificada...» (p. 12). «... Ni tan copiosamente regado con el sudor de su 
frente ni marcado con la sangre de sus venas...» (p. 25). «... Los senderos 
recorridos con los pies desnudos y sangrantes» (p. 27). «Teresa se pre- 
senta... como una mártir de la vida religiosa» (p. 337). «Podemos pasar: 
a verla subiendo la gigantesca mole de su calvario» (p. 27). Por no citar 
más que unas cuantas frases más llamativas. Son frases y es un enfoque 
que dejan temor y amargura. Que pueden originar o aumentar los pre- 
juicios contra la vida religiosa al profano, al predispuesto, a almas sen- 
sibles que necesitan ánimo para seguir su vocación. 


No hay duda que la vida religiosa es muy dura. Que hay que limar en 
ella muchas esquinas a fuerza de golpes con caracteres difíciles y hasta 
anormales, como en el caso de Teresita y en otros muchos. Pero de ahí 
a querer hacer de la vida religiosa de Teresa, aún en las circunstancias 
del Carmelo de Lisieux en aquellos tiempos, un martirio casi cruento, creo: 
que hay todavía bastante que andar. También es verdad que el alma que 
ante el caso de Teresa, aun expuesto tan al vivo, casi goteando sangre, 
«vuelva la espalda al claustro», da señales de la debilidad, de la falta de- 
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vocación. Pero no hay que dejar de pensar en estas almas tímidas e inde- 
cisas, y faltas de un buen director, que precisamente por esta dureza en 
presentarles la vida religiosa se retraigan en seguir el llamamiento al claus- 


tro. Por eso creo que sería mejor presentar a Santa Teresita, sencillamente, 
como: modelo de la vida religiosa. 


Me parece también demasiado atrevida y apriorística la afirmación que 
lanza en las primeras páginas y repite más adelante como inconcusa, sin 
condiciones ni distingos, de que «Sor Teresa no hubiera subido a la gloria 
de Bernini sin una Madre Gonzaga» (p. 17). Como si Teresita al entrar en 
el Carmelo no trajera ya unas páginas gloriosas de santidad, y unas ansias 
inmensas de seguir siéndolo, independiente de la existencia de M. Gonzaga. 
O como si la Santidad dependiera primariamente de un elemento totalmen- 
te intrínseco a la persona y no de una disposición del sujeto, y, en último 
término, de una predilección especial de Dios que elige sus santos y les 
da unas tendencias determinadas y fuerzas necesarias para superar las 
circunstancias de su entorno. Con esto no queremos negar la parte que 
pudiera caber a M. Gonzaga en la santidad de Teresa. Sería inútil negarlo. 
Pero de ahí, a poner en el influjo de M. Gonzaga la razón de las virtudes 
y defectos de Santa Teresita, hay un abismo. Si así fuera, la grandeza de 
la Santa sería, no el resultado de un esfuerzo noble y perseverante, sino el 
efecto de una circunstancia casual, como fué el que al entrar en el Carme- 
lo se encontrara allí una M. Gonzaga. 


Tampoco me parece cierto lo que en el lugar citado afirma el autor de 
que: ni M. Inés ni Sor Genoveva desempeñaron un papel tan preponderan- 
te como M. Gonzaga, en la santidad de Teresita. Pues M. Inés y no M. Gon- 
zaga fué su verdadera Madre Espiritual. Fué M. Inés la que dirigió los 
primeros pasos de Teresita-niña hacia la santidad. Y fué después la con- 
fidente más íntima de Teresita durante su vida en el Carmelo. A quien 
exponía sus dudas y dificultades para seguir sus consejos de verdadero 
«director espiritual». Oigamos a la propia Teresita con qué términos de 
agradecimiento y de sencillez confiesa la influencia de M. Inés en su cami- 
no espiritual hacia la Patria: «¡Oh, Madre mía!, lo sabéis; nunca podré 
manifestaros toda mi gratitud por haberme guiado como un ángel del cielo 
por entre los senderos de la vida. Sois vos quien me enseñó a conocer a 
Jesús, a amarle. Ahora que sois doblemente mi Madre, continuad condu- 
ciéndome hacia el Amado; enseñadme a practicar la virtud, para que en el 
cielo no me vea colocada demasiado lejos de vos y podais reconocerme por 
hija y hermanita vuestra». «Mi querida Madrecita... vuestra hijita... nunca 
os ocultó una sola línea de la carta, y ¿quién mejor que vos conoce esta 
cartita que tanto amáis? A las demás bien se les puede mostrar el sobre 
por todos los lados, porque no pueden ver más que eso: ¡pero a vos!...» 
(La Santa designaba a su cuerpo por «sobre»; y a su alma la llamaba «car- 
ta»). En otra ocasión aún, Teresa decía a M. Inés: «No puede manifestaros 
mi gratitud. Lloro porque estoy demasiado conmovida por todo lo que ha- 
béis hecho por mí. ¡Oh!, ¡cuánto os debo! Pero cuando esté en el Cielo, diré 
la verdad; diré a los Santos: «Mi Madrecita es la que me ha dado todo lo 
que agrada en mí». 


Finalmente, nos ha llamado la atención, que sólo se fije en los acon- 
tecimientos dolorosos de la vida religiosa de Teresa, sin acordarse para nada 
de aquella Teresa alegre y, a veces, hasta chistosa, esperada con ansias en 
los recreos por constituir el alma de ellos; ni de aquella Teresa que al final 
de una recreación confiesa ingenuamente que le duelen los carrillos de 
tanto reirse, etc. Y no hay que olvidar que se trata de una Santa que ya 
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desde niña repetía, con predilección, como si fuese una frase de la Escri- 
tura: «Un santo triste es un triste santo». De una Santa que rehusaba imi- 
tar a los Santos «siempre serios aun en la recreación». 

Siendo, además, el fin de la obra historiar «la práctica de la espiritua- 
lidad teresiana en el Carmelo» (p. 27), no veo la razón de suprimir este 
aspecto alegre, tan abundante y tan ejemplar come el doloroso. 


ALBERT DU SACRÉ-COEUR, O. C. D.: Approches du Mystere de Sainte Thérese 
de 'Enfant-Jésus. París, Alsatia, 1961, 19 cm., 336 p. 


El 27 de marzo de 1888, poco antes de entrar en el Carmelo, escribía 
Teresa, a su hermana Inés de Jesús: «¡Oh, Paulina... Quiero ser una 
Santa...!». q 

Ver cómo ha llegado, en efecto, a serlo. Seguir los caminos de la gracia. 
en el alma de Teresa a través de sus cualidades, e incluso de sus defectos 
naturales. Tratar de desentrañar, de acercarse «al misterio», esa nota de 
intimidad que se esconde en cada alma, principalmente en la de una santa, 
que al secreto natural añade el de sus relaciones con Dios. Y todo ello a 
base de datos, concretos y acertados, de psicología. Tal es el objeto de 
Approches du Mystére de Sainte Thérese de l'Enfant-Jésus. 

El hecho de haber nacido de un padre de temperamento sentimental y 
soñador; de una madre no menos sentimental como mujer y dotada de una 
afectividad vivísima, «douée de laffectivité la plus vive...» (p. 37), deter- 
mina en Teresa una sensibilidad, que junto con una fortaleza nada común 
de ánimo, constituye los dos rasgos sobresalientes de su carácter. 

Dos circunstancias posteriores: la pérdida de su Madre a los cuatro años 
y los mimos de que fué objeto después, vienen a aumentar el potencial sen- 
timental e impresionable de futura candidata a la tuberculosis. La cosa más 
insignificante: el murmullo del viento; los ecos lejanos de una marcha mi- 
litar;el cambio de color de su belle tartine de confitures, llena de dulce 
melancolía su corazón. Pero al mismo tiempo, Teresa está dotada de una 
inteligencia lúcida y de una voluntad recia, lindante a veces con la terque- 
dad: «Es de una terquedad casi invencible» confiesa su Madre a Paulina. 


Esta notas dominantes de su carácter es lo que el autor llama: Le don- 
né inicial. Dones que, si por una parte adornan a Teresa de eminentes cua- 
lidades, llevan consigo, al mismo tiempo, otras tantas dificultades. Sólo la 
gracia será capaz de elevar el elemento humano al plano de lo sobrenatural: 
«suivre cette stratégie de la gráce qui guérit d'abord chez Théréese ce qui 
aurait pu troubler son esprit, diminuer sa liberté, quitte á blesser ensuite, 
a anéantir méme sa santé physique, la consumant finalement, selon son 
désir, en victime d'holocauste, afin de la conformer de plus pres au Christ, 
au Christ obéissant jusqu'a la mort» (p. 21). Y alrededor de esta estrategia 
girará el resto de la obra, bajo el título general, significativo de por sí, de: - 
Nature et gráce en contrepoint. 

La constitución de un ser viviente cualquiera, y mucho más la de un 
santo, está jalonada de una serie de crisis, que le será necesario superar si 
quiere conseguir una autonomía y perfección acabadas en su obrar. De ahí 
que Santa Teresita, como ser viviente y como santa además que fué, tuviera 
que soportar, a través de su vida, tantas y tan refinadas crisis que fueron 
librándola poco a poco de esa psicología enfermiza de que estaba dotada. 

Ya a los cuatro años, cuando el apoyo y la presencia de la madre es más 
necesaria para dirigir la educación y proteger la fragilidad del pequeño 
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corazón de los traumatismos que, sin respeto alguno, no dejará de produ- 
cir el contacto brutal con el ambiente, Teresita se encuentra repentinamen- 
te separada de su Madre para siempre. Era la primera prueba a que Dios 
sometía su espíritu sensible y excesivamente impresionable. ¿Resistiría im- 
pune e impasible este primer encuentro con el dolor, la separación no mo- 
mentánea, sino definitiva de la Madre? Minou Drouet, alejada unos días, 
a los ocho años, de su Madre, siente revestida de nostalgia y tristeza hasta 
las lágrimas su corazón de niña: «Ma Maman chérie... mon petit coeur est 
tout habillé de tristesse». Teresita al exterior no parece profundamente im- 
presionada: «No recuerdo haber llorado mucho... Miraba y escuchaba en 
silencio». Pero en el fondo era el principio de una crisis que no se manifes- 
taría hasta la pérdida de su segunda Madre, Paulina. La entrada de ésta 
en el Carmelo, desencadena en Teresa una segunda y más terrible prueba, 
que, según confesión propia, «destrozó su corazón» refugiándose, aunque 
involuntariamente, impotente para superarla, en su «étrange maladie». Que 
constituye, a su vez, el fundamento de una tercera prueba no menos 
dolorosa: la terrible enfermedad de los escrúpulos. 

El autor consagra a estudiar estas dos pruebas: L'étrange maladie y La 
terrible maladie des scrupules, los capítulos 111 y IV de la sección primera. 
Estudia detenidamente, a la luz de la psicología y con datos de la medicina 
la primera. Anota las causas de la segunda debida, sin duda, según él, a las 
condiciones favorables que reunía Teresa para los escrúpulos: la atmósfe- 
ra demasiado tierna en que se le rodeaba tanto en las religiosas de la Aba- 
día, como en su propia familia, y su limpidez moral de conciencia, a la 
que no dejaba de atormentar sordamente la incertidumbre de su conducta 
durante la extraña enfermedad. 

Siguiendo Dios su labor de purificar y sobrenaturalizar las cualidades 
imperfectas humanas, va quitando, poco a poco, a Teresa los seres y las 
circunstancias a los que se apegaba su corazón sediento de comprensión y 
de cariño. Después de la entrada de Paulina en el Carmelo, es María: «el 
único sostén de mi vida», «La cual era para mí indispensable»; la que va 
a ingresar también en el Carmelo. La naturaleza de Teresa se resiste. No 
acaba de decidirse. Y la reacción es inmediata: «Tan pronto como supe la 
determinación de María, resolví no poner nunca más mi corazón en cosa 
alguna de la tierra». 

En capítulos sucesivos, de la segunda y tercera sección, va el autor es- 
tudiando la conducta y reacciones de Teresa ante las pruebas que siguen 
jalonando su camino a lo largo de su existencia, la vocación de solitaire, 
interesante por el estudio que hace de los dos elementos que, según él, 
constituyen el fondo humano de la vocación de Teresa: a) su amor y su 
admiración por su hermana Paulina, y b) su deseo de alejarse del mundo, 
del que todo la hiere debido a su excesiva sensibilidad. Etapes sous la pluie, 
etapas dolorosas de Teresa desde la tarde de Pentecostés, en que revela a 
su Padre la vocación de Carmelita, hasta aquel venturoso ocho de abril de 
1888, en que le abren de par en par las puertas del arca Santa. La nuit 
de la sensibilité: L'ascese monastique, donde, paso a paso, en un lento cres- 
cendo, se suceden las pruebas más dolorosas para su excesiva sensibilidad: 
la enfermedad de su Rey; el retrato, sin causa justificante, de su profesión; 
el temor de la separación de sus hermanas, propuestas para ir al Carmelo 


de Saigón, etc. 

Con este recargado historial de noches y purificaciones llega Teresa a 
junio de 1895 en que: «comprendiendo mejor que nunca cuánto desea Jesús 
ser amado», se ofrece, en la exaltación suprema de su afectividad espiritual 
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y sensible, como víctima de holocausto al Amor Misericordioso. Diez meses 
más tarde, coincidiendo con la primera hemotipsis, empezará la terrible 
noche de su alma, alternando con breves espacios de claridad durante los 
cuales recobra el ardor sensible de su pasión por"Dios y por Cristo. Exal- 


tación y depresión que constituyen los dos fenómenos característicos de los 
tísicos. 


Es digno de especialísima atención el capítulo XII: L'acte d'Offrande 
a P Amour Miséricordieux. En él estudia el autor, por primera vez que 
sepamos en la historia de la crítica teresiano-lexoviense, la conexión que 
puede existir entre su enfermedad y esta peculiar exaltación amorosa que 
la gracia despierta en las facultades afectivas de Teresa. Sin por ello 
«diminuer le róle essentiel et premier de la gráce». 


Supuesta la unión sustancial entre alma y cuerpo, no tiene nada de 
extraño, que aquello que afecte al alma redunde en el cuerpo, y al contra- 
rio. De donde será interesante tratar de saber en qué estado físico y psico- 
lógico se hallaba la Santa en el momento de componer y emitir su Acto 
de ofrecimiento al Amor Misericordioso. En otras palabras, tratar de ver 
la influencia del psiquismo en la evolución de la tuberculosis y la resonan- 
cia de ésta en el psiquismo teresiano. Es lo que trata de solucionar el autor 
en el capítulo mencionado. 


No hay duda, que la complexión psíquica de Teresa; su aguda y exce- 
siva sensibilidad; su temor exagerado a los choques que la vida no deja de 
proporcionarnos; su inclinación a la melancolía; las separaciones dolorosas 
de que fué objeto durante su vida, etc., eran campo abonado para las en- 
fermedades y particularmente para la tuberculosis. El Dr. Maurice Porot 
ha diagnosticado a este propósito: «Les événements de la vie psychique 
ne sauraient créer de toutes piéces une tuberculose et personne ne songe 
á soutenir la these d'une transformation matérielle de conflicts affectifs 
en bacilles virulents. Mais ces facteurs psychiques peuvent agir en tant 
qu'agents de révélation, d'apparition et jouer ultérieurement un róle dans 
lévolution de la maladie» (p. 189). A continuación cita el autor testimonios 
médicos y psicológicos de autoridades en las respectivas materias. 


Por otra parte, es de todos conocido el influjo de la tuberculosis sobre 
el psiquismo del paciente y los problemas sexuales, sentimentales, etc., que 
atormentan al convaleciente de esta enfermedad. ¿Atormentaron a Teresa 
estos problemas? ¿Tuvieron algún influjo en el Acto de Ofrenda? Esto es 
lo más hermoso. Una vez más es la gracia y sólo la gracia, la que eleva una 
naturaleza, una psicología humana, con todas sus tareas y debilidades; la 
que produce frutos de luz y de santidad sobre una constitución humana- 
mente empobrecida. Teresa es una victoria de la gracia. 


A continuación estudia la doctrina del Acto de Ofrenda, señalando las 
posibles influencias de Santa Teresa de Avila y de S. Juan de la Cruz, en 
el acto característico de la espiritualidad teresiano-lexoviense. 

El capítulo XIII: La Nuit de lPesprit, lo dedica a presentar a Teresa 
durante el año que siguió al acto de. ofrenda en la descripción que ella 
nos hace de su terrible prueba de fe. Para hacer en el siguiente un estudio 
de la carta dirigida a su Hermana María del Sagrado Corazón, en la que 
Teresa desarrolla y profundiza los temas principales del Acto de Ofrenda 


y manifiesta su camino de Infancia espiritual, lentamente concebido en su 
pensamiento. 


En el último capítulo de la obra, final también de la prueba terrestre 
de Teresa, asistimos a la desaparición del elemento humano, para dejar 
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lugar a las tres Virtudes Teologales, que, con la ayuda de los dones, guiarán 
a Teresa en los últimos meses de su destierro. 

Dos meses antes de su muerte escribía la Santa al P. Roulland: «Lo que 
me atrae hacia la patria de los cielos es la llamada del Señor, la esperanza 
de amarle por fin como tanto he deseado, y el pensamiento de que podré 
hacerle amar de una multitud de almas que le bendecirán eternamente». 
Qué lejos está ahora de la melancolía del domingo por la tarde cuando, 
todavía niña, pensaba «que el día del descanso iba a acabarse; que al día 
siguiente sería necesario empezar de nuevo, trabajar...»; cuando suspiraba 
«por el descanso eterno del Cielo, por el domingo sin ocaso de la Patria». 
Ahora Teresa ya no desea el cielo como lugar de descanso eterno. Ahora 
es precisamente para lo contrario para lo que lo desea: «Cuento con no 
estar inactiva en el cielo; mi deseo es el de seguir trabajando por la Iglesia 
y por las almas; se lo pido a Dios, y estoy segura de que me escuchará». 

¿Cómo había conseguido Teresa sobreponerse a sus tendencias innatas? 
Ha sido la gracia, que valiéndose de los medios humanos y haciendo pasar 
su alma por un sinnúmero de pruebas y purificaciones ha conseguido so- 
brenaturalizar el elemento humano. El 30 de septiembre de 1897 moría 
Teresa en un éxtasis de amor. La gracia había consumado su obra. 

Esta es la obra del P. Albert du Sacré-Coeur. Análisis científico y psi- 
cológico de los textos auténticos y de las circunstancias que pudieron afec- 
tar la constitución físico-psicológica de la Santa. Es el primer tratado te- 
resiano, que nosotros sepamos, y esto constituye su mayor valor; que se 
ha planteado una explicación de su: terrible enfermedad de los escrúpulos, 
y el primero que ha intentado averiguar los orígenes de su tuberculosis, así 
como su resonancia en su vida espiritual. Esto nos acerca más, verdadera- 
mente, al misterio de Teresa de Lisieux. 


VICTOR DE LA VIERGE, O. C. D.: El realismo espiritual de Santa Teresita. 
Madrid, Ediciones Paulinas, 1959, 18 ecm., 221 p. 


Al estudiar los escritores y comentadores teresianos la espiritualidad 
de Santa Teresita, todos han coincidido en que lo característico y lo sin- 
gular de esta espiritualidad es el Omen Novum, que en sí contiene la doc- 
trina de la Infancia Espiritual, el «caminito». Ahora bien, ¿cómo descubrió 
Teresa este camino de Infancia Espiritual; cuáles son las exigencias bási- 
cas para andar por él con seguridad y cómo lo trasmitió primero a sus 
propias novicias y después al mundo entero? He aquí unos interrogantes, 
a los que viene a dar solución el P. Víctor. Su fin es, sencillamente: «seguir 
y hacer revivir a Teresa encontrando su camino, y después trabajando por-. 
que personas muy determinadas progresaran en él a través de las más va- 
riadas y humildes circunstancias» (p. 8). La obra se presenta sin grandes 
ambiciones teológicas ni analíticas de la doctrina de la Santa: «Se atiene 
más bien al plan de una pedagogía de lo teologal y querría presentar a las 
almas el descubrimiento progresivo y la transmisión concreta por Teresa 
de su ideal, mucho más que la exposición teórica de su doctrina» (p. 7). 

El autor empieza analizando: El medio ambiente de Teresa en el Carmelo, 
el clima que ella trabajó por crear alrededor de sí, para revelar su camino 
de amor. Hay que empezar asentando un hecho bastante poco considerado 
en la vida de la Santa. Santa Teresita pasó toda su vida religiosa en el 
Noviciado, como novicia primero y como Maestra de Novicias después. 
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Nos encontramos, pues, ante una Santa con el oficio de educar y la misión 
de conducir las almas al interior del Carmelo. Para cumplir con esta misión 
no basta con «esclarecer las inteligencias, hay además que estimular las 
voluntades». Y para esto Teresa aporta, al Noviciado de Lisieux, a Jesús, 
pero a Jesús hecho transparente y sencillo a través de ella. Con ello Te- 
resa se constituye en modelo a imitar por sus novicias: «Se veía que hacía 
todo lo que nos decía, depondrá más tarde una de ellas, lo cual animaba 
a imitarla» (p. 18). 

Pero Teresa no aporta sólo a sus novicias un modelo, les aporta tam- 
bién una doctrina de vida, personal y profunda. Una doctrina fiel al espí- 
ritu de su Orden, al espíritu de Teresa y de Juan de la Cruz y fundada, 
al mismo tiempo, en las enseñanzas de la Escritura. 

Para inculcar esta doctrina, Teresa trata de crear en el noviciado una 
atmósfera de confianza, de virilidad, de alegría. Una atmósfera de confian- 
za, de apertura, de sinceridad. Teresa es de opinión que las novicias pue- 
dan decir todo lo que sienten y padecen: «...Es preciso que puedan decir 
lo que piensan sin restricción alguna, lo mismo el bien que el mal...» 
(p. 22). Una atmósfera de virilidad, puesto que el «caminito», a pesar de 
su apariencia diminutiva e infantil, no alienta la puerilidad. Y una atmós- 
fera de alegría, puesto que sería una inconsecuencia: «arrastrar penosa- 
mente el fardo de la vida religiosa, después de haber declarado altamente 
el día de su profesión abrazar la regla con sumo agrado y franca volun- 
tad» (p. 26). 

La creación de este ambiente, favorable a la inspiración de su ideal 
común de santidad, lo consigue, porque la intención de Teresa no era nin- 
guna mira egoista ni particular, sino amar a Jesús y hacerle amar cueste 
lo que cueste; por la fidelidad a su vocación personal. Buscar sólo a Jesús 
y labrar, ayudando a sus jóvenes Hermanas, la propia santificación, lo-cual 
constituye para ella una sola y misma cosa. 


En el capítulo III nos presenta el autor a Teresa descubriendo progre- 
sivamente los elementos de su doctrina. Teresa, dice el autor, reconoce no 
haber descubierto el Camino de Infancia al momento. Lo descubrió después 
de haber andado a tientas; después de haber sufrido mucho; y, sobre todo, 
después de haber orado mucho. La Santa aparece toda su vida esforzándo- 
se por hacerlo todo por agradar a Dios, «desde la edad de tres años, nada 
he negado a Dios». Pero es precisamente en ese ejercicio de ser fiel, donde 
Teresa constata una experiencia con dos fases opuestas: negativa y positiva. 
Su impotencia radical para quitar sus defectos, para santificarse, a pesar 
de sus deseos, y al mismo tiempo la eficacia de la acción divina para obrar 
en ella lo imposible: La obra que yo no hubiera podido hacer en diez años, 
confiesa la Santa, la hizo Jesús en un instante, contentándose con mi bue- 
na voluntad que nunca me faltó. 


Teresa siempre ha querido ser una Santa, pero siempre, invariablemen- 
te, ha constatado la distancia infinita que media entre los santos y ella. 
Sin embargo, no se desanima. Buscará un medio de ser una gran Santa 
siendo, lo que es, pequeña, imperfecta y débil: quiero dar con el medio de 
ir al cielo por un camino muy recto, muy corto, un camino completamente 
NUEVO. Para ello Teresa toma la Escritura y lee, con vuelcos de alegría de 
su corazón, estas palabras, salidas de la boca de la Sabiduría eterna: «Si 
alguno es pequeño, que venga a Mí. A la manera que una Madre acaricia 
a su hijo, así os consolaré Yo. Os llevaré en mi regazo y Os acunaré en 
mis rodillas» (p. 60). Teresa había encontrado el único medio de realizar 
sus deseos infinitos. Siendo Dios todo para los pequeños, su tarea consis- 
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tiría sólo en permanecer pequeña y ofrecerse al Amor, lo demás dejaría 
a Dios que lo obrara en ella, puesto que Dios puede y quiere hacerlo todo 
en el alma de los pequeños. 

Este ha sido el descubrimiento de Teresa, después de muchas dudas y 
consultas. A continuación la vemos enseñando a las almas el fruto de su ex- 
periencia interior, siguiendo el camino trazado por el Evangelio. Una renun- 
cia inicial a todo lo que no sea Dios; una fe inquebrantable en el Amor, des- 
pués. Y una entrega, por fin, a ese Amor en el instante presente. 


Ella les mostrará primero, las exigencias del «camino» para andar por 
él con seguridad. Exigencias que, según el autor, en el capítulo IV, se re- 
ducen a tres: 1) El desea de Dios, 11) Libertad de espíritu y III) Renuncia- 
miento. 

Toda alma que se decide a vivin la vida religiosa, al menos si su llamada 
es auténtica, lo hace, sin duda, movida por un deseo de Dios. Pero en los 
comienzos de la vida religiosa no hay que extrañarse porque su deseo 
de Dios ande entremezclado con otros deseos que no son Dios. Al fin y al 
cabo termina de dejar el mundo y la naturaleza no obra bruscamente. Pu- 
rificar esos deseos hasta reducirlos todos al de Dios, será la labor de la 
Maestra de Novicias. Y esa era la labor de Teresa con las suyas. Teresa 
está empeñada en que sus novicias se decidan por Dios: «Sólo Jesús ES —les 
dice— todo lo demás no es» (p. 91). Es el primer paso de su vida espiritual. 
Después les exige que obren con una santa libertad de espíritu. Que no se 
compliquen y confundan la santidad con tal o cual práctica, con la posesión 
de tal o cual virtud; que no compliquen tampoco la oración, siendo, senci- 
llamente, una mirada de amor; que no compliquen ni siquiera la mortifi- 
cación. «Las almas sencillas —pone como principio— no necesitan medios 
complicados» (p. 94). A todo lo que estrecha el corazón y ocupa inútil- 
mente el espíritu prefiere ella la comodidad de una mirada pura a Dios. 
«El fin que Teresa persigue, anota el autor, es establecer y mantener a las 
almas en un estado interior de sencillez y de desprendimiento, que les per- 
mita seguir el atractivo divino sin que nada las retenga, y que ofrezca un 
terreno propicio al deseo que Dios ha puesto en ellas, como un precioso 
germen» (p. 97). 

Y finalmente, les pide que renuncien a todo lo que no es Dios. Paralela- 
mente a la libertad interior, y para que ésta no resulte engañosa, ni como- 
dona, pide Teresa a sus novicias una extrema vigilancia en el sacrificio. 
No negar a Dios satisfacciones naturales. Renunciar a gustos personales; 
a deseos de sobresalir; al amor y al juicio propios; hasta a los gustos es- 
pirituales: no comulgar por reportar para ellas consuelos, sino porque Je- 
sús se complace en venir a sus almas. Ocupaciones humanas, búsquedas 
humanas, deseos de consuelos humanos y espirituales, todo esto no es Dios, 
y sólo Dios importa. Llevando de esta manera el renunciamiento hasta a lo 
tocante a las relaciones con Dios, Teresa prepara a las almas a una vida es- 
piritual auténtica. 

Después de estos esfuerzos necesarios de renunciamiento, en los que el 
alma ha trabajado como parte principal, ha llegado la hora de entrar Dios 
en acción. Y entonces, Teresa sólo exige de sus novicias una fe amorosa 
en el Amor, —como fundamento de la vida de Infancia— para transfor- 
marlo todo en amor. Fe en un «amor personal», de persona a persona. 
Más personal y más íntimo, a pesar de la Personalidad transcendente de 
Dios, que todo cuanto podamos imaginarnos tal en el universo. En un 
«amor infinito», puesto que Dios infinito no puede amar sino infinitamen- 
te. En un «amor gratuito», sin mérito alguno de nuestra parte. En un 
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amor, finalmente, misericordioso, que es el que ha cautivado a la Santa 
con más fuerza y ha iluminado definitivamente su vida. 

Y para ayudar a sus novicias a perseverar en esta fe: en el Amor mi- 
sericordioso, la Maestra propone entregarlas a ese Amor misericordioso 
por medio de la ofrenda al Amor, compromiso definitivo en este Camino 
de Infancia hacia el que quiere atraer Teresa una legión de almas pequeñas. 

El autor estudia, en el capítulo VI, «la ofrenda al Amor, empeño defi- 
nitivo», a base de la doctrina de la Santa: ¿Qué es este Amor Misericordio- 
so? ¿Qué preparación requiere esta ofrenda al Amor? ¿Qué es O 
al Amor? 

A continuación estratifica — en el capítulo más original para mí— el 
movimiento de abandono, ejercicio constante del alma entregada al Amor. 

Fundamentando el camino que Teresa nos ha trazado, se hallan siem- 
pre estas dos verdades evangélicas base de toda verdadera vida espiritual: 
La debilidad y ruindad del hombre y la bondad y misericordia de Dios- 
Padre dispuesto siempre a perdonar. 

Este movimiento de abandono —que según la experiencia de Teresa no 
logra su perfección de buenas a primeras, sino a fuerza de ejercicio—, tie- 
ne tres momentos sucesivos y complementarios: primero, una conciencia 
lúcida y sincera —muchas veces dolorosa— de nuestras debilidades; luego, 
una aceptación, en la paz, leal y absoluta, de nuestros límites; y una ofrenda 
final a Dios, entusiasta y conquistadora, de todo lo que reconocimos y acep- 
tamos. 

Estos tres tiempos, aislados para el análisis, se encuentran fundidos, 
en la práctica, en una flexible síntesis. Analizando acciones de la Santa 
encontramos estos tres tiempos unidos en uno: «Soñando en las penas, en 
los sufrimientos que me esperan —dice ella—, me levanto tanto más gozosa 
y llena de ánimo cuanto que preveo más ocasiones de probar mi amor a 
Jesús y de ganar la vida de mis hijas» (p. 157). He aquí el encadenamiento 
tipo: reconocimiento —aceptación— ofrenda. «Prefiero ser acusada injus- 
tamente porque nada tengo que reprocharme y lo ofrezco gozosamente al 
Señor; acto seguido me humillo con el pensamiento de que sería muy capaz 
de hacer aquello de que se me acusa» (p. 158). Aquí el orden está a la in- 
versa: Teresa va inmediatamente hacia Dios; después vuelve sobre sí misma 
para humillarse y no para defenderse. 

Este movimiento de abandono, según el P. Víctor, «resume el pensa- 
miento de Teresa y contiene sus aspiraciones; es de todos los instantes 
como el acto de ofrenda» (p. 167). 

Una idea tan querida de la Santa de Lisieux como era el corazón de 
la Iglesia, punto de convergencia de las cosas creadas e increadas y lugar 
a donde condujo a Teresa el Caminito, es objeto para el autor de unas re- 
flexiones finales: el corazón teologal, primer fruto del abandono; corazón 
evangélico, razón de la irradiación universal de Santa Teresita; y en el 
corazón de la Iglesia, fórmula que constituye el programa de toda su vida, 
para terminar con dos apéndices: El primero sobre la Maestra de Novicias 
y su papel en la formación religiosa de éstas. Y el segundo sobre La pe- 
nitencia y la salud. Consejos a las principiantes en la vida religiosa sobre 
la salud, su uso y condiciones; y la prudencia en ese excesivo deseo de 
penitencia, de que suelen ser presas las novicias. 


El Realismo espiritual de Santa Teresita, es una obra original e instrue- 
tiva. A esa Santa Teresita, que estamos acostumbrados a imaginarnos en su 
ascensión personal y comunicándonos su doctrina desde la enfermería o 
desde la celda del Carmelo, nos la presenta real, tal como fué, en pleno 
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combate, ejerciendo el oficio de educadora, dialogando con sus novicias y 
transmitiendo ese mensaje que llevaba dentro. Descubriendo progresiva- 
mente la Infancia evangélica y enseñándola a sus hermanas en el correr 
de los días y de los aconteceres. La obra revela a un perfecto conocedor de 
la vida y costumbres de las Carmelitas, así como de su espiritualidad y de 
la de Santa Teresita. Condiciones no despreciables para poder hablar y 
«entender a la Santa de Lisieux. 


ANDRÉ CoMBeSs: Deux flammes d'Amour. París, Cédre, 1959, 19 cm., 195 p. 


-M. DrouzyY, O. P.: La double vocation de S. Thérese de Lisieux. Bruxelles, 
La Pensée Catholique, 1959, 19 cm., 92 p. 


Aquí nos hallamos ante dos obras iguales y distintas a la vez. Iguales, 
por la doctrina que exponen. Distintas, por la manera de exponerla. Las 
dos estudian las verdades fundamentales de la espiritualidad de Santa Te- 
resita: de su Infancia Espiritual. Pero mientras la del P. Drouzy es una 
obra, sencillamente, de divulgación de esa espiritualidad; una labor de re- 
“sumen de los trabajos de otros autores, la de A. Combes es una obra de es- 
pecialista, de análisis y de crítica de los textos fundamentales de esa mis- 
ma espiritualidad teresiana. Y que, adelantando opiniones, resulta intere- 
sante y atrevida, desde el primer capítulo, por lo profundo, personal y ex- 
haustivo del análisis. Es admirable ver la maestría y la seguridad con que 
retuerce los textos, en el mejor sentido de la palabra, los compara y los 
«desmenuza, para sacar de ellos lo más profundo que en sí encierran. 


La obra del Abbé André Combes, como indica el mismo título, compara 
la espiritualidad de dos almas gemelas, en deseos de amar al Amor: Teresa 
de Lisieux y Teresa Couderc, a las que si bien todo las separa: la época 
«en que vivieron; las circunstancias distintas que rodearon a cada una; los 
caminos distintos, aparentemente, por los que las dos fueron conducidas 
por Dios; etc., sin embargo, «la méme Voie les porte, dans la méme Vérité, 
vers la méme Vie» (p. 9). 

Como nuestro interés es seguir a Teresa de Lisieux, sólo nos ocupare- 
¿mos de los capítulos que de ella tratan, dejando los que se refieren a la 
M. Thérese Couderc. 

Combes empieza estudiando la frase que resume la actitud de Teresa 
frente a Dios, desde su más tierna edad: «Desde la edad de tres años, no 
he negado a Dios cosa alguna». 

¿Qué quiso decir Santa Teresita, afirmando: que nunca había negado a 
Dios cosa alguna desde la edad de tres años? ¿Quiso poner de relieve el 
“esfuerzo realizado por su voluntad, para cumplir siempre la voluntad de 
Dios, o quiso más bien, dar un significado místico a esta frase, definiendo 
«con esto su fidelidad a Dios como un consentimiento permanente a la ini- 
«ciativa, venida siempre de El? 

Para el autor, es claro que el sentido de la frase es este último de sig- 
nificado místico. Para probarlo basta recorrer, como lo haría Teresa, el 
pasado de su vida, antes de pronunciar semejante afirmación. Porque el 
hecho de no haber negado a Dios cosa alguna, no arguye en Teresa la falta 
dle ocasiones para hacerlo, como podría creerse si no se la conoce bien, 
siendo así que, para permanecer fiel a Dios, Teresa ha tenido que soportar 
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cuatro grandes crisis en las que ha tenido ocasión y motivos suficientes, 
ordinariamente, para hacerlo. s 

La primera crisis que el autor llama l'épreuve d'Alencon, es el primer 
contacto de Teresa con el mundo, en su viaje a Alencon después de la te- 
rrible enfermedad de 1883. Teresa confiesa que aquella vida no carecía de 
encantos para su corazón, y considera como una gracia de Dios el haber 
conocido al mundo justamente lo bastante para despreciarle y alejarse de él. 


La libertad de elección de Teresa, entre los encantos del mundo y la 
fidelidad a Dios, ha estado puesta a prueba. Ella ha sentido la fragilidad 
de su voluntad, pues considera «una gracia muy grande» no haberse pro- 
longado esta permanencia tentadora. ¿Quién fortalecerá la fragilidad de 
esa voluntad ante los atractivos del mundo? El remedio a esa fragilidad 
será la fuerza divina que le dará la Eucaristía el día de su primera Co- 
munión: «Tal vez quiso Jesús mostrarme el mundo antes de hacerme su 
primera visita...». Aquel día Teresita pidió a Jesús le quitase la libertad, 
porque la libertad le daba miedo: «Tan débil, tan frágil se sentía, que de- 
seaba unirse para siempre a la Fuerza Divina» (p. 29). He aquí la solución 
de su primera crisis. Teresita no hacía más que renunciar a su voluntad 
propia, para que obrara Jesús. 

Una segunda crisis la viene a Teresa, provocada por la muerte de su 
madre. Su excelente carácter, sufrió un cambio tan grande que se llega a 
hacer «insoportable». Teresa ha intentado, pero en vano, todos los recursos 
de la voluntad. Sólo un milagro de Dios será ya capaz de librarla de su 
infancia. Y Jesús hace el milagro de una curación sobrenatural, en aquella 
noche de Navidad de 1886. La actitud de Teresa es, de nuevo, la de reco- 
nocer la naturaleza sobrenatural del don, de consentir con toda su alma 
en ser librada por la gracia, después de haber resultado inútiles todos sus 
esfuerzos para conseguirlo. 

La tercera es una crisis en la que a Teresa se le ofrecen mil ocasiones 
de retractarse de ese «no negar nada a Dios». Liberada ya «de los paña- 
les de la infancia» y con unos deseos inmensos en el corazón de entrar en 
el Carmelo para salvar almas, va viendo, con amargura de su corazón, 
cómo se le cierran todas las puertas para cumplir su deseo. ¿Por dónde 
decidirse en semejantes circunstancias? La solución, de naturaleza mística 
una vez más, consistirá en un abandono incondicional a la libre voluntad 
de Jesús, hasta llegar a no ver ninguna contradicción en la prueba, que, 
aparentemente y bajo tantos conceptos, contradice su vocación y la invita 
a la retractación del «no negar nada a Dios». Teresa, se había ofrecido al 
Niño Jesús» para ser su juguetito». 

Llegada a este alto grado de abandono Teresa podía entrar en el Carme- 
lo tranquilamente. Mas apenas ha franqueado la puerta de clausura, la sale 
al encuentro una cuarta crisis más sutil y terrible que las anteriores. Te- 
resa, que ya antes de entrar en el Carmelo había manifestado a su herma- 
na Paulina el deseo de ser una santa, una gran santa, constata la enorme 
diferencia que existe entre los santos y ella, la misma que existe entre 
una montaña cuya cima se pierde en el cielo y un grano de arena que a su 
paso pisan los caminantes. Por otra parte Jesús, quien ella creía calmaría 
la ardiente sed de felicidad de su corazón, guarda silencio como si estuviera 
ausente. 

¿Qué hacer en semejante situación? ¿Abandonar, ante su impotencia, 
el camino de la santidad? Ella quería subir a la cima de la montaña, pero 
su pequeñez se lo impide; quisiera realizar las grandes mortificaciones de 
los grandes santos, pero sus fuerzas le traicionan. La solución a esta an- 
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tinomia la buscó y la encontró Teresa en los Sagrados Libros. En vez de 
desanimarse, Teresa ha pensado que «Dios no puede inspirar deseos irrea- 
lizables». Animada de estos sentimientos ha buscado en los Libros Sagra- 
dos el medio de, a pesar de su pequeñez, poder subir a la cima de la mon- 
taña. Para ello será necesario encontrar un camino del todo nuevo, un 
ascensor que la suba. Y en los Proverbios, salidos de la boca de la Sabidu- 
ría eterna, encuentra estas palabras: «El que sea pequeñito que venga a 
Mí». «...Os llevaré en mi regazo y os acunaré en mis rodillas.» Teresa ha 
dado, recibida de Dios mismo, con la solución. Ha encontrado el soñado 
ascensor que buscaba, para subir hasta la cumbre de la montaña. Para ello 
no necesitará crecer, al contrario, ha de permanecer pequeña. Con esto, 
Teresa no ha descubierto, como muchos intérpretes han querido entender, 
una santidad facilona, una santidad que pacta con las imperfecciones. No. 
Lo que Teresa ha descubierto, y lo que Teresa buscaba, es el medio de 
subir a la cima de la montaña, a pesar de su pequeñez, de llegar a ser 
una gran santa, a pesar de no poder realizar las obras de los grandes santos. 

El ascensor que Teresa ha encontrado son, según ella misma, «los bra- 
zos de Jesús». Ahora bien, puesto que Teresa no ha tenido ninguna visión 
especial en que se le mostrara algo que significaran los brazos de Jesús; 
puesto que, además, desde su entrada en el Carmelo, Jesús se ha ocultado 
a su espíritu, ha desaparecido: ¿qué puede significar esta definición del 
ascensor teresiano? Más aún, ¿ha existido en realidad este ascensor para 
Teresa, O será que ha usado esta imagen para agradar a su Madrecita, que 
se la ha inspirado? 

Las palabras de Dios mismo, que han venido a dar la solución a su cuarta 
crisis, le han enseñado precisamente que las almas pequeñas no necesitan 
ascensor. El ascensor supondría que entre el pequeñito y Dios hay una 
distancia que salvar; que el pequeñito tenía que tomar una iniciativa. Y el 
pequeñito, por el contrario, puesto que el mismo Dios lo afirma, no tiene 
que hacer más que permanecer pequeño, tal como es, Dios se encargará 
de rodearle con sus brazos y llevarle sobre su regazo. El ascensor tresiano, 
pues, no han existido jamás en la realidad, y «los brazos de Jesús» simbo- 
lizan una intervención divina capaz de levantar una naturaleza esencial- 
mente débil. Se trata, pues, de un remedio místico a una insuficiencia as- 
cética. 

A continuación determina el autor, en qué está la verdadera novedad 
del caminito del todo nuevo descubierto por Teresa. Un teólogo eminente, 
del que calla el nombre, arrebatado por el carácter de novedad atribuida 
por Teresa a su invención, ha publicado un libro poniéndolo como subtí 
tulo: «Une voie toute nouvelle», y no ha dudado en proclamar a Teresa 
como: «la creatrice d'un nouvel áge de spiritualité». Este teólogo, con un 
error incomprensible, funda la novedad del hallazgo teresiano en los textos 
de Mt. XVIII, 3, y Mc. X, 14, que la Santa no cita jamás, suprimiendo, sin 
embargo, el texto de Isaías, en el que Teresa encontró verdaderamente su 
caminito. O sea, para el teólogo, la novedad del descubrimiento de Teresa 
consiste en una noción nueva de santidad. Cuando lo que Teresa buscaba 
no era ese concepto nuevo de santidad, sino cómo un pequeño grano de 
arena podría llegar, sin crecer, a ser un gran santo, a alcanzar las más altas 
cumbres de la montaña. Solución que en realidad le ha dado el Antiguo Tes- 
tamento y no los textos citados por él del Nuevo, que no podrán dar res: 
puesta alguna a su búsqueda. De ahí que, después, obligado por la verdad 
de las cosas, tenga que confesar, con una conclusión ilógica a sus premisas, 
que «Thérese de Lisieux n'a pas apporté au monde un nouvel évangile», 
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que «ce n'est pas Thérese de Lisieux qui a découvert que Dieu est notre: 
Pére, ni que la sainteté consiste dans l'amour et s'en contente». Aún más, 
obligado por el Evangelio mismo, en el que, según él, es donde Teresa ha 
encontrado la solución a su búsqueda, siendo así que el evangelio no ha: 
esntribuído nada al descubrimiento del «ascensor» teresiano, tiene que 
confesar, que: «ce n'est méme pas elle qui a inventé l'enfance spirituelle». 
Después de esto, ¿qué queda de novedad en el mensaje teresiano? 


Para Combes, con mayor acierto, la verdadera novedad del descubri- 
miento de Teresa, no consiste en un nuevo estilo de santidad o en una nue- 
va presentación del Evangelio, como para el citado teólogo, sino, si se pue- 
de decir, en un nuevo Evangelio, el Evangelio de los pequeñitos. Porque 
el Evangelio de Teresa no es solamente el Evangelio de la Paternidad di- 
vina, sino el Evangelio de la Maternidad de Dios. Un Padre puede ser ri- 
guroso, duro. Pero el Dios de los pequeños es una Madre infinitamente 
derna, y cuidadosa de alejar de ellos cualquier peligro o cualquier esfuerzo. 


Pero Teresa no se ha conformado con descubrir esta naturaleza mater- 
nal de Dios para con los pequeños, a fin de que ellos puedan ser también 
grandes santos, a pesar de su debilidad. Teresa, además, a fin de convencer 
a los hombres de que Dios, por encima de todo, es Amor Misericordioso, 
ha inventado una ofrenda inédita y ha inaugurado un holocausto de puro 
amor. 


La ofrenda al Amor Misericordioso —a la que conduce un único ca- 
mino: el abandono del pequeño que se duerme sin temor en los brazos de 
su Padre— ha supuesto en Teresa romper con una tradición venerable de 
su Orden. La Carmelita, por el hecho de su vocación, está ya de por sí 
consagrada como víctima a la Justicia divina. Teresa, sin embargo, a pesar 
de reconocer la grandeza y generosidad de esta ofrenda a la Justicia divi- 
na. se halla muy lejos de sentirse llamada a realizarla. El amor de Jesús, 
desconocido y rechazado por los hombres, atrae con más insistencia y con 
más fuerza su corazón: «Si votre Justice aime á se décharger, elle qui ne 
s'étend que sur la terre, combien plus votre Amour Miséricordieux désire- 
t-11l embrasser les ámes, puisque votre Miséricorde s'éleve jusqu'aux Cieux» 
(p. 161). Siendo Dios Amor y deseando abrazar a las almas, Teresa se ofrece 
a El tal como El es, ofreciéndose como víctima al Amor Misericordioso. 
Así, mientras las Carmelitas, en torno suyo, se ofrecen a la Justicia, ella 
se ofrece al Amor Misericordioso. 


¿Por qué se ha ofrecido Teresa al Amor en vez de a la Justicia? «Si 
Thérese ne s'offre pas á la Justice, mais 4 1 Amour —dice Combes— ce 
n'est point parce qu'il lui répugnerait de s'offrir en victime... 11 est trois 
fois certain que ce n'est pas llappréhension de souffrances atroces qui a 
orienté le choix de l'héroique Thérese» (p. 180-181). 


Pero si esto es verdadero, no lo es menos, que, en las perspectivas de 
esta ofrenda, el sufrimiento deja de ocupar el primer lugar. El efecto propio 
de esta ofrenda, tal como la concibió Teresa aquella mañana del 9 de junio 
de 1895, es de libertar «las oleadas de infinita ternura que hay» en el Co- 
razón de Dios. 


Mas el Misterio del Amor infinito es infinitamente más misterioso de 
lo que puede suponer Teresa. Así, el Viernes Santo de 1896, la lógica de 
esta ofrenda al Amor, parece brutalmente rota. Los ríos, los océanos de 
gracias que han inundado a Teresa durante algunos meses, son reemplaza- 
dos por una espesa niebla. El cielo, que parecía abrirse, se cierra. Por otra 
parte, su sazud se resiente. Los sufrimientos físicos se vuelven atroces. Pero 
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más sorprendente, y más dolorosa que los sufrimientos físicos, es la prueba 
contra la fe que viene a llenar de tinieblas el espíritu de Teresa. 

Puesto que Teresa se ha ofrecido al Amor y los efectos del Amor son 
contrarios a los que ahora sufre, ¿no es esto la prueba manifiesta de que 
Dios no es Amor, sino Justicia, o al menos de que Dios antes que Amor 
es Justicia? «Aussi malgré cette épreuve qui m'enleve toute jouissance, je 
puis cependant m'écrier: «Seigneur vous me comblez de joie par tout ce- 
que vous faites» (Ps. XCI): Car est-il une joie plus grande que celle de 
souffrir pour votre amour?...» (p. 192). Tal es la eficacia del Amor Mise- 
ricordioso. Unirse a este amor, es unirse a la salud de las almas. Y todo 
sufrimiento corredentor, es un sufrimiento de amor. Morir con Jesús en 
la Cruz, es morir de amor: «Notre-Seigneur est mort sur la croix dans les 
angoisses, et voilá pourtant la plus belle mort d'amour qw'on ait jamais 
vue! Mourir d'amour, ce n'est pas mourir dans les transports... je vous 
lavoue franchement, il me semble que c'est ce que j'épreuve» (p. 194). 

Deux flammes d'Amour, es un libro que tendrá que leer todo el que 
quiera profundizar en la espiritualidad de Teresa. Quizás, sea demasiado 
atrevido en la interpretación de los problemas. Y sobre todo, adolezca un 
poco de ver problemas en todas las ideas y palabras de Teresa. A fuerza 
de esto, llega hasta querer ver en Teresa artificio científico al poner algu- 
nas imágenes o expresiones. Lo cual solo se explicaría si Teresa, como 
él mismo viene a decir más adelante, hubiera estado preocupado de hacer 
una tesis teológica. Pero de ninguna manera tratando sólo de proporcionar 
un provecho espiritual. La obra, no obstante, repetimos, es digna de un es- 
pecialista como Combes. 

La del P. Drouzy, por el contrario, no es una obra de especialista. Es 
más bien, como apuntábamos al principio, una exposición sencilla de la 
doctrina de Santa Teresita para la gente de la calle, pues, al fin y al cabo, 
ese es el objeto de «La collection des chrétiens éclairés», en que está pu- 
blicada. Es, sencillamente, un resumen de los trabajos de otros autores, 
sobre la infancia espiritual y sus virtudes más características. He aquí su 
índice: Le «cas» Thérese Martin. Después, bajo el título general: La petite 
vote, los siguientes capítulos: Simplicité; Verité; Humilité; Enfance; Aban- 
don. Un estudio sobre Teresa apóstol, en: La table des pécheurs, y la biblío- 
grafía al final. 

Aparte de algunas interpretaciones originales, a lo largo de la exposi- 
ción, de las virtudes de «La petite vole» —el autor insiste sobre todo en 
presentar el mensaje de Teresa como una llamada a que la santidad es 
patrimonio de todos; que no está necesariamente unida a unas prácticas: 
imposibles para la mayoría de los hombres, ni a un estado particular o a 
unas pruebas extraordinarias; que para ser santos no es necesario hacer 
milagros o tener éxtasis—, merecen especial atención: Le «cas» Thérese 
Martin y La table des pécheurs. El primero presenta el «caso» ya tantas 
veces estudiado y aireado: ¿cómo explicar el fenómeno de que una monja 
de clausura, muerta a los veinticuatro años, de la que la Hermana cocine- 
ra del convento se preguntaba: qué podría decir la Priora de ella, puesto. 
que no había hecho nada que mereciera la pena de ser contado, haya revo- 
lucionado al mundo en tan pocos años? 

Este fenómeno, se ha querido explicar por una especie de «mito colec- 
tivo», por esa especie de fanatismo, propio de nuestro tiempo, por los hé- 
roes oscuros, subidos de repente al rango de ídolos. Se ha querido también 
acusar a sus hermanas como causantes de una propaganda hábil y acerta- 
da. a la que han condicionado la popularidad de Teresita. Pero estas exp!i-. 
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caciones son insuficientes. Cada día surge en la Iglesia la aparición de un 
nuevo héroe, que se cree el instrumento del cielo y el profeta de su tiempo. 
Y a pesar de sus propagandistas, caen enseguida en el olvido del que no 
volverán jamás a salir. Sin embargo, Teresa de Lisieux, tanto en lo que 
se refiere a la duración, cuanto en lo que se refiere a la amplitud, ha 
atraído de tal manera las miradas sobre sí, que tardará mucho en pasar, 
si es que llega a pasar. 


Y es que Teresa del Niño Jesús tiene algo más que decirnos que los 
otros santos. Teresa no sólo nos ha dejado el ejemplo de su vida, como 
todos los santos. Nos ha dejado además una doctrina, y una doctrina de tal 
naturaleza, de tal valor, que no sólo ha sido distinguida por su entorno o 
por teólogos privados, sino que, por así decir, ha sido canonizada por la 
Iglesia al mismo tiempo que su vida. Esta es la verdadera explicación del 
«cas» Thérese Martin. 


Ñ 

A esta primera dificultad, sigue otra, no menos paradójica, resuelta en 
La table des pécheurs: ¿Por qué Teresa de Lisieux ha llegado a ser patro- 
na de las misiones? Y aquí está, la doble vocación de Teresa: contempla- 
tiva y apóstol. 

Resulta verdaderamente paradójico que una monja, que no ha dejado 
nunca su país, ni su convento; que ha vivido siempre entre cuatro paredes, 
sin haber tenido ningún contacto personal con los infieles, haya sido esco- 
gida para el patronato de las Misiones. Pero es que nunca nos hemos pa- 
rado a pensar en el principio de la comunión de los Santos; en que «toda 
alma que se levanta, levanta al mundo con ella», como todo genio aumenta 
el nivel cultural de la humanidad. Y es precisamente por este principio: 
porque Teresa ha vivido el dogma de la comunión de los Santos de una 
manera tan consciente, tan eficaz y tan crucificante, por lo que ha sido 
proclamada Patrona de las Misiones. 


El deseo de salvar almas, se remonta en Teresa a aquella noche memo-. 
rable de Navidad de 1886, en que ella siente «un gran deseo de trabajar 
por la conversión de los pecadores». Pero este deseo es todavía demasiado 
abstracto. El caso de Pranzini será el momento de concretizarla. Teresa 
pide un signo de la conversión de este pecador, para conseguir una certeza 
experimental de que el método de la oración es eficaz. El signo se le con- 
cede: Pranzini ha abrazado el Crucifijo. Con esta certeza puede ya entrar 
en el Carmelo. Sabe que allí no perderá el tiempo. 


Ya en el Carmelo, Dios hace experimentar a Teresa que no se puede 
trabajar eficazmente por los pecadores si no se comparte su angustia y su 
desolación. Así, Teresa, que nunca ha podido imaginarse se pudiera vivir 
sin fe, se halla de repente transportada a un mundo de dudas e incertidum- 
bres. Es la terrible prueba contra la fe. A cualquier parte que se vuelva, 
no encuentra sino abandono y amargura. Si se vuelve a la tierra, de en 
medio de las tinieblas que le rodean, tomando voz los pecadores, se burlan 
de ella: «Sueñas con la luz..., con una Patria aromada de los más suaves 
perfumes. Sueñas con la posesión eterna del Creador de todas estas mara- 
villas. Crees poder salir un día de las brumas que te rodean... ¡Adelante! 
¡Adelante! Gózate de la muerte, que te dará, no lo que esperas, sino una 
noche más profunda aún que la noche de la nada». Si mira al cielo, lo en- 
cuentra cerrado para ella. Puesto que Teresa ha escogido la parte de los 
pecadores, Dios la deja sola en la noche. Y puesto que Teresa está de parte 
de Dios, los pecadores se burlan de ella. Es la muerte de Cristo en la Cruz. 
Puesto que es Dios, es rechazado por los hombres y puesto que se ha hecho 
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pecador por los hombres, es abandonado de Dios. Teresa está a la vez con 
los pecadores en contra de Dios, y con Dios en contra de los pecadores. 


La solución a este conflicto, consistirá precisamente en permanecer fiel 
a los dos, a Dios y a los pecadores, fiel a su vocación de Santa y fiel a su 
vocación de Misionera. Ella sabe, que esta doble fidelidad será la única 
manera de trabajar a la vez por la gloria de Dios y la salvación del mundo. 
Porque ella ha comprendido las palabras del Cantar: «Atráeme, correremos 
al olor de tus perfumes». «Luego no es preciso decir: «atrayéndome a mí, 
atrae también a las almas que amo». Esta sola palabra, «atráeme», basta. 
Lo comprendo, Señor: Cuando un alma se ha dejado cautivar por el olor 
embriagador de vuestros perfumes, no puede correr sola: todas las almas 
que ama son atraidas en pos de ella.» 

Así de sencilla y convincentemente, sin ningún aparato científico ni 
técnico, que la haga ininteligible a los no especialistas, ha lanzado al pú- 
blico esta obra de divulgación de la doctrina e interrogantes de Santa Te- 
resita, para los cristianos de cultura ordinaria, a quienes está ordenada 
«La collection des chrétiens éclairés», en que está publicada esta obra. Cris- 
tianos deseosos de estar al corriente de las ciencias religiosas y deseosos de 
conocer el mensaje de la popular Teresita de Lisieux. 


JOSEPH ANDRÉ: La saiínte quí voulut toujours faire plaisir. Tarascon, Abba- 
ye de Frigolet, 1957, 19 cm., 279 p. 


El P. André, amante y comentador entusiasta de los Doctores Místicos 
del Carmelo: Teresa y Juan de la Cruz, nos ha regalado ahora con el es- 
tudio de la espiritualidad de otra hija del Carmelo: la espiritualidad de 
Santa Teresita de Lisieux. 

El autor divide su obra en tres partes generales con sus respectivos ca- 
pítulos: L'ascension du Mont Carmel; Le message; y Nos problemes. En la 
primera resume los acontecimientos más sobresalientes de la vida de Santa 
Teresita. En la segunda estudia la síntesis doctrinal de esa vida. Y en la 
tercera, finalmente, como la Santa ha vivido algunos problemas cruciales 
de nuestro tiempo, nos enseña como los resuelve ella. 

Los datos sobresalientes de la vida de Teresa ya los conocemos todos, 
porque todo hemos leído ya la Historia de un Alma. Y todos nos acorda- 
mos de esa «historia primaveral de una florecilla blanca», tejida de recuer- 
dos alegres y dolorosos; regada con agua de tribulación y misericordia; y 
transplantada, con cuidado, a otro jardín, en primavera, después de blan- 
queada por la nieve del invierno. 

En el relato de esa vida, el P. André sigue a Teresa, paso a paso, desde 
el despertar de su razón, hasta aquel atardecer purísimo del 30 de septiem- 
bre, en que mirando la Santa fijamente su Crucifijo, suspiró por última 
vez: «Oh... je aime... mon Dieu... je... vous... aime». Y antes, todos esos 
episodios que sabemos de memoria: los primeros recuerdos de cariños y son- 
risas. La muerte de la mamá, la visión profética de su padre en los Buis- 
sonnets, la «extraña enfermedad» y la curación milagrosa, la primera co- 
munión, la «terrible enfermedad de los escrúpulos», la gracia de Navidad, 
el viaje a Roma, la entrada en el «Arca Santa». Pero antes de referir su 
vida en el Carmelo, el autor hace un alto para explicar cómo estaba el 


Carmelo de Lisieux cuando Teresa entró en él. 
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Se ha exagerado demasiado el refinamiento y la crueldad de sus mora- 
dores, a fuerza de resaltar con más viveza la inocencia y mansedumbre de 
una Santa. Yo creo que no es para tanto. La Comunidad de Lisieux era 
una de tantas comunidades. En la de Lisieux como en casi todas, había . 
religiosas santas y religiosas imperfectas. Teresa encontró, es verdad, reli- 
giosas que no la veían bien; que se reían hasta de sú andar; que tenían el 
don de desagradarla en todo; religiosas toscas e ineducadas. Y sobre todo, 
encontró una priora voluntariosa y autoritaria. Pero nada de dramas ni 
de verjas carcelarias. El autor se inclina por no ennegrecer demasiado el 
cuadro, aun al juzgar a M. Gonzaga: «Ne noircissons pas le tableau. Malgré 
ces travers, la vie est bonne et agréable au Carmel. Une soeur qui a dú 
provisoirement quitter le monastere a pour unique désir d'y retourner.. 
Les trois soeurs de Thérere y vivent, heureuses. Thérese avoue y avoir 
trouvé en entrant une atmosphere bienfaisante» (p. 63-64). Al fin y al cabo,. 
en él terminó de cincelar el «Artista Divino» esa filigrana maravillosa de 
santidad que es Santa Teresita. Después comenta los hechos de más relieve 
de Teresita en el Carmelo: sus primeros pasos entre espinas; su ofrenda 
al Amor Misericordioso; la herida de amor haciendo el Víacrucis; la prueba 
interior de la tentación contra la fe; etc. Y así termina esta primera parte, 
breve, pero documentada y prudente, en los puntos discutibles, como son: 
el del estado del Carmelo por aquel entonces, o el caso de M. Gonzaga, por 
ejemplo. 

La espiritualidad de Santa Teresita, es para el P. André una espiritua- 
lidad de amor. Hija verdadera de los Doctores del Amor, no podía ser de 
otra manera. Ella no hace más que desarrollar sus cualidades, seguir a sus 
padres y consolidar sus doctrinas, del puro amor viviéndolas como nadie 
en la Iglesia la ha vivido. «Le Message de Sainte Thérese de Lisieux con- 
siste donc á faire aimer le bon Dieu en donnant sa petite voie aux ámes.. 
L'existence de Thérése est par-dessus tout une vie d'amour. En. elle tout. 
est est réglé par 1'Amour, dirigé par 1 Amour. Sa doctrine sera une doctrine 
d'amour, de pur amour. Thérese aime son Dieu de la facon la plus parfaite 
possible» (p. 137-138). 

Si todo hombre ha sido creado esencialmente para amar y de hecho todo 
hombre ama siempre, ama sin cesar, —amor de concupiscencia o amor de: 
benevolencia, pero amor— Teresita ha sido, de una manera especial, una 
creación estudiada y especialísima para el amor, orientada desde su infan- 
cia por la gracia hacia él. 


Pero aquí surge la dificultad. Todo empieza con el amor, es verdad. 
Es más, el amor nos lleva hasta la misma unión con Dios. Pero no consigue 
más que una unión afectiva. Siendo así que la verdadera unión es 
una unión de posesión, el amor, constituído esencialmente por una ten- 
dencia, se queda siempre en pura tendencia, sin poder llegar nunca a la 
posesión, sin que pierda su naturaleza. El valor de Teresa es haber en- 
contrado el medio de traducir ese amor en virtudes, verdaderas poseedoras: 
de Dios. Impotente y débil como es para realizar las grandes virtudes que 
exige una santidad grande, ella ha conseguido que el Señor obre en ella 
y que obre continuamente. Que sea El mismo su santidad. Es, sencilla- 
mente, la doctrina del caminito. La espiritualidad de las grandes antino- 
mias: pequeñez y grandeza; simplicidad y prudencia; niñez y ancianidad. 

Y, finalmente, Santa Teresita y nuestro siglo. Este siglo xx tan traído 
y llevado por todos. A este siglo tan pagado de sí mismo; tan orgulloso y 
tan fascinado por la ciencia y el poder del hombre y tan desconfiado de 
los de Dios, viene Teresa a recordarle: la fécondité de Pimpuissance, título 
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del primer capítulo de esta tercera parte. Viene a decir a estos hombres 
de hoy, que toda ciencia viene de Dios. Que hay que bajarse, para subir. 
Que hay que esconderse, para ser conocido. Que la impotencia de hoy, se 
convierte mañana en inmensa fecundidad. Y la tristeza pasajera, en una 
alegría exultante y eterna. En su lluvia de rosas y su huracán de gloria de 
nuestros días. Viene a condenar la «herejía de la acción» recordándonos 
que: «El acto más pequeño de puro amor es más provechoso a la Iglesia que 
todas las otras obras buenas juntas». Ahí está ella. Sin recorrer tierras de 
infieles, ni abandonar nunca su convento, es proclamada con todo derecho 
y justicia patronal de las misiones: «Sainte Thérése, par sa priére et son 
immolation (habla el Card. Ottaviani) a obtenu lintervention divine; par 
son amour elle a fait plus que si elle avait remporté cent batailles, parcouru 
tout un continent et écrit cent volumes...» (p. 229 nota). Y a enseñarnos 
cuál es el verdadero amor a María. 

Teresa ha sido el instrumento del que Dios se ha servido para transmi- 
tir su palabra a nuestro siglo xx. En el Antiguo Testamento Dios se servía, 
para transmitirla, de seres y acontecimientos aparentemente desproporcio- 
nados a su misión. De medios y mandatos, aparentemente, desapropiados 
e imposibles, hechos válidos y posibles por la mano omnipotente que los 
dirigía. A Abraham, a quien El ha prometido que multiplicará su descen- 
dencia como las estrellas del Cielo, manda que le ofrezca en holocausto a 
su hijo único Isaac. De él debía salir esa descendencia numerosa. Aparen- 
temente, su sacrificio deshace la promesa, como la muerte de Cristo parece 
aniquilar el Reino. Pero la predicción sobre Isaac se cumple y Cristo re- 
sucita. 

La vida errante de los hebreos, es un ejemplo más de lo imposible en 
la Biblia, vuelto a posible por el Dios Todopoderoso. Dios realiza en ellos 
lo imposible, pero a fuerza de milagros. La vida en el desierto es impo- 
sible. No obstante, Dios se encargará, y durante cuarenta años, de hacerla 
posible. Las aguas de Mara se vuelven dulces. Las codornices caen sobre 
el campo. El maná llueve de lo alto de los cielos. Moisés hace brotar agua 
de la roca, etc. Así hace Dios posible lo imposible. Y así nos encontramos 
nosotros, continuamente, entre estos dos extremos: la Omnipotencia de Dios 
y la impotencia absoluta del hombre. Siendo precisamente la impotencia 
absoluta del hombre la que revela la Omnipotencia de Dios. 

Por eso, para hablar al siglo xx y decirle sus deseos y mandatos, Dios 
se ha servido una vez más de la humildad e impotencia de una Carmelita. 
De un medio y de una persona, humanamente inadecuados e incomprensi- 
bles, como ha sido Teresita, muerta a los veinticuatro años en una celda 
de un convento de clausura. Pero que ha hecho de ella «la Santa más gran- 
de de los tiempos modernos». Porque para Dios, no hay imposibles. 

Antes de abandonar esta vida, Teresa nos regaló un poema mariano, 
síntesis y expresión de su amor a María: «Por qué te amo, ¡Oh María!». 
Santa Teresita ha escrito muy poco sobre la Virgen. Quizás perteneciendo, 
como pertenecía, a una Orden mariana por esencia, no lo creyera necesario. 
Pero, de hecho, la Virgen tenía un lugar privilegiado en su vida y en su 
devoción. Desde aquella sonrisa de la Virgen, en la mañana de su vida, hasta 
aquella última mirada dirigida, en la enfermería, a su imagen —«la otra... 
no era la imagen»— la Virgen estuvo presente en todas las fechas de la 
vida de Teresita. Sobre las rodillas de su madre, como todos nosotros, apren- 
de el «Je vous salue Marie». Desde pequeñita hace con Victoria el mes de 
las flores. Es escogida para hacer la consagración a María el día de su pri- 
mera comunión. Su primera y última poesías son para María. Y sus últimas 
letras, al dorso de una estampa, son también para María. 
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Su devoción a la Reina del Cielo, no fué una devoción de sentimiento 
ni de prácticas exteriores, es verdad, pero ella, afirma el autor, «a vécu 
une vie mariale intense» (p. 267). Su devoción era una devoción sacada del 
Evangelio. He ahí por qué Teresa no se funda en las explicaciones sabias 
o hipotéticas. Sólo la fe le podrá dar a “conocer a su Madre: «Par sa foi vive, 
dice el P. André, et par elle seule, Thérese pénétre profondement le mys- 
tere de Marie» (p. 274). Por la fe descubre Teresa las virtudes de María. 
María es humildad, es silencio, caridad, pobreza, pequeñez, es intercesión y 
es Madre. Es, sobre todo, Madre. Más que Reina. Madre a la que podemos 
tratar como a nuestras madres de la tierra. Con la misma confianza y na- 
turalidad. Madre a la que podemos pedir nos enseñe a ser como Jesús. A ser 
humildes y amantes, sencillos y agradecidos. Que nos enseñe a ser niños 
espiritualmente. Porque María es, para Teresa, el más consciente y acabado 
modelo de la Infancia Espiritual. 

Aquí termina el libro del P. André. Lástima no sea más profunda la 
segunda parte. Y en vez de ser una síntesis de la doctrina espiritual de 
Santa Teresita, fuera un estudio más hondo y más científico de esa doc- 
trina. Hubiera sido una obra completa. Porque la primera parte, es un 
resumen bien logrado y con un juicio sereno de las cosas. Y los capítulos 
de la tercera, son capítulos originales e interesantes. Pero, la segunda, da 
la impresión de un poco superficial e incompleta. Se contenta casi con se- 
ñalar las virtudes fundamentales de la Infancia Espiritual, pero sin estu- 
diarlas detenidamente. 
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A PROPOSITO DE DOS LIBROS NORTE. 
AMERICANOS SOBRE TERESA DE LISIEUX 


Es verdaderamente humerosa la bibliografía sobre Santa Teresa de 
Lisieux. Nombres como Van der Meersch, Philipon, Petitot, Górres, Von 
Balthasar, Combes..., se han ocupado de ella (1). 

La «petite Thérese» ofrece, en efecto, campo interesante de estudio al 
novelista, al teólogo, al filósofo y al psicólogo. Su compleja personalidad 
—modelo, por otra parte, de la más transparente sencillez— ha dado pie 
para las conclusiones más contrarias. Para unos, es una «sañtita», infantil, 
ingenua, enfermiza, que explotó divinamente su pequeñez, y se santificó 
siguiendo su «caminito de infancia espiritual», colgada de los amorosos 
brazos de papá-Dios. Para otros, es «la gran santa de los tiempos moder- 
nos», recia, casi varonil, cuya vida es un doloroso drama escondido, un 
verdadero martirio lento, ofrecido, como holocausto de amor, por las al- 
mas, sobre todo de los infieles. Su aparente «infantilismo» no sería otra 
cosa que una envoltura simbólica de una gran madurez de espíritu, com- 
parable a la de San Pablo. 


(1) Van DER MeeRsCcH, M., La Petite Sainte Thérese. Albin Michel, Paris, 1947, 

PhiLiPoN, M. M., Sainte Thérese de Lisieux. Une voie toute nouvelle. Bonne Presse, 
Paris, 1946; Le Message de Thérese de Lisieux. Idem, 

Periror, L. H., Sainte Thérese de Lisieux. Une renaissance spirituelle. Ed. définitive. 
Revue des Jeunes, Paris, 1952. 

GórrEsS, F. J., Das verborgene Antlitz. Eine Studie úber Thérese von Lisieux. Fri- 
burgo de Brisgovia, 1944. 

Urs von BALTHASAR, H., Teresa de Lisieux, Historia de una misión. Trad. de Ruiz 
Bueno. Herder, Barcelona, 1957. 

ComBes, A., Introduction a la spiritualité de Sainte Thérese de ''Enfant-Jésus. Vrin, 
Paris, 1946; Sainte Thérese de UEnfamt-Jésus et la Souffrance. Vrin, Paris, 1948; 
L'Amour de Jésus chez Sainte Thérese de Lisieur. Ed. St. Paul, Paris, 1949; Sainte 
Thérese de Lisieur et sa mission. Ed. Univ., Paris, 1954. 
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Ha sido partiendo de la moderna psicología profunda desde donde se 
ha intentado últimamente resolver la extraña contradición de estas dos 
posiciones extremas. Nosotros creemos también que es el solo camino efi- 
caz. La mayor parte de los teólogos no están, sin embargo, preparados 
para la comprensión del nuevo lenguaje, y las pasadas luchas entre teolo- 
gía y ciencia se repiten, lamentablemente, en este caso. 

El P. Staehlin, S. J., escribió, el año 1950, un interesante artículo (2) 
queriendo demostrar que Santa Teresita tuvo que luchar denodadamente 
por superar una complexión psíquica, de tipo patológico, en la consecu- 
ción de su alta vida sobrenatural. Exacto, en términos generales. Basta 
con leer imparcialmente sus escritos autobiográficos para convencerse uno 
de ello. Dicho artículo, sin embargo, escandalizó al P. Barrios Mo- 
neo, C. M. F., el cual llega a afirmar que «la ficha psicológica teresiana, 
que tan atrevidamente presenta —el P. Staehlin—, es novelesca, muy no- 
velesca, y en abierta oposición con el magisterio de la Iglesia, que, por 
boca de Benedicto XV y Pío XI, principalmente, ha hablado terminante- 
mente» (3). 

Pero no es aquí donde nos vamos a detener, Se trata de dos libros, es- 
critos en Norteamérica: uno, por un sacerdote de origen francés, ETIENNE 
Roso (4); otro, por el célebre psicólogo —hoy monje cartujo— THomas 
VERNER MoorE (5). Por paradójico que esto parezca, es el psicólogo el que 
sale por los fueros de la teología, a su parecer, maltratada por el libro de 
labbé Robo, de quien afirma: «no deja lugar, en el cuadro que nos pre- 
senta de Santa Teresa, para que puedan dirigir su mente y conducta, idea- 
les e impulsos que son, en su esencia, iluminaciones mentales e inspira- 
ciones causadas por la divina gracia» (6). Robo, en cambio, escribe: «No 
intentamos separar las respectivas partes de gracia y de naturaleza en la 
actitud de Teresa hacia los demás. Registraremos solamente sus dichos 
y acciones según los encontramos en su autobiografía» (7). 

A Robo le ha ocurrido sencillamente lo que a otros muchos cristianos: 
se ha cansado de ver retratos maquillados de Santa Teresa de Lisieux, ha 
leído detenidamente Historia de un alma, ha reconocido —aun bajo los 
retoques y omisiones— una gran corriente sobrenatural de amor de Dios, 
pero ha entrevisto también una serie de «defectos» muy humanos, que 
muchos «teresianistas» se empeñan en llamar «gracias divinas», y, sin ma- 
yor aparato crítico y científico, se lanzó a publicar sus Dos retratos de 
Santa Teresa de Lisieux. De su sinceridad y buena voluntad no podemos 
tener la menor duda. Su lema podría muy bien ser éste: «We only want 
to serve the truth» (8). De aquí su propósito: «Este pequeño esbozo in- 
tenta, por lo tanto, alabar a Santa Teresa no con piadosas exageraciones 
e invenciones, sino proclamando la verdad, tal y como la encontramos» (9). 
Más justamente el problema difícil es: ¿Dónde está la verdad teresiana? 
¿Cuál es el auténtico retrato de Santa Teresita, que nos ofrezca los verda- 


dy E Snega Maru Ba Penta de Lisieux, en «Manresa» 22 (1950) 125-172. 
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deros rasgos de su personalidad religiosa? El autor pretende conseguirlo 
aplicando a su investigación histórica un método muy cercano al psico- 
análisis. Se ve, sin embargo, que no es un especialista en la materia, aun- 
que conozca y use implícitamente —Robo no cita nunca— literatura de 
psicología profunda. Su afirmación central es, tal vez, ésta: «Una vez te- 
nido en cuenta este hecho, que Santa Teresa era una neurópata así como 
una santa, pueden también muchos otros episodios inexplicables de su 
vida ser traídos a un campo de luz y explicados» (10). 

En cuanto a la «causa» de su «neurosis» Robo duda de atribuirla a la 
muerte de su madre, sospechando si sería solamente «ocasión» de que se 
«manifestase su «innata debilidad constitucional» (11). También aquí se ad- 
vierte la superficialidad de su estudio psicológico. Encuentra, con todo, 
filones inconscientes muy aprovechables para la explicación de muchos 
detalles de la vida de su biografiada. Detalles, algunos de suma importan- 
cia, que —como hemos apuntado al principio— saltan a la vista de cual- 
quier lector imparcial, que no se deje sugestionar fácilmente, con la. sola 
lectura de sus escritos autobiográficos. Defiende la «naturaleza nerviosa 
de su enfermedad» (12) y niega la objetividad del milagro de le sonrisa 
de la Virgen, pues «la mente religiosa de la niña creó la celestial estam- 
pa, la cual solamente era capaz de traerle la curación» (13), como antes 
había creado las terroríficas visiones que la amedrentaban. Ahora bien, 
Robo no niega que Dios no interviniese allí, de alguna manera, descartan- 
do el milagro: «La repentina cesación de su enfermedad nerviosa fué una 
respuesta a la fe de la niña y a las plegarias de sus hermanas. Fué obra 
de Dios que planea y dirige nuestros cuerpos y nuestras mentes así como 
las leyes que rigen su interacción» (14). Esto es lo que no comprende, co- 
mo veremos, el P. Moore; como tampoco el que Teresa sea soñadora, se 
dé gran importancia... tome sus deseos e impulsos como inspiraciones 
de Dios (15) y cosas por el estilo, a pesar de amar mucho a Dios y llegar 
a ser una gran santa. ; 

El P. Moore, en efecto, critica duramente al abate Robo, haciendo alar- 
de, en ocasiones, de su indudable competencia en psicología y psiquia- 
tría: «la crítica —afirma— únicamente puede hacerse por quien tenga 
un buen conocimiento de medicina, psiquiatría y vida espiritual» (16). 
No podemos olvidar, empero, que Verner Moore escribe este libro a sus 
82 años de edad, desde el encierro místico de su cartuja y recordando 
todavía los métodos de su antiguo maestro Wundt. Sólo teniendo esto 
en cuenta, seremos capaces de leer su obra: Santidad heroica y locura. 

Después de 12 capítulos —que forman la I parte— de fácil ascética, 
dedicados al análisis descriptivo de «la virtud heroica de los santos», co- 
mienza un estudio psiquiátrico —II parte: «Desorden mental y santidad 
en su nivel terapéuticoo— en relación con la vida sobrenatural. Desde el 
capítulo XVII, todo se centra alrededor de Santa Teresa de Lisieux, incluí- 
da toda la parte 111: «Vaturaleza y Gracia, en la formación de un santo», 
convirtiéndose entonces el libro en una crítica —con frecuencia desmedi- 
da e incluso exacerbada— del Two Portraits del abbé Robo. 

Se constata inmediatamente que el autor se siente herido en uno de los 


(10) Ib., p. 59. 
NDS 
(12) Ib., p. 555. 
(13) Ib., p. 55. 
(14) Ib, ib. 


(15) Cfr. ib., p. 59, etc. 
(16) MOORE, O. C., p. 220, nota 24. 
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puntos más sensibles de su espíritu: su fe y su gran devoción a la Santita 
de Lisieux (17). Con espíritu de «reparación», toma apologéticamente la 
pluma, para salir a la defensa de la Iglesia, de la Mística y de la Revela- 
ción ofendidas. Sólo descansará tranquilo, cuando haya podido resumir, en 
siete proposiciones, —a la manera tradicional— la «condenación» del aba- 
te Robo (18), dejando libre a Santa Teresita, de toda mancha de anorma- 
lidad psíquica, aunque para ello, hubiera tenido que usar sus grandes —si 
bien un tanto anticuados— conocimientos psicológicos y psiquiátricos, co- 
mo instrumento de su función «racionalizadora», que tanto critica, en Ro- 
bo. 

Al tratar de la «rara enfermedad» que Teresita sufrió a la edad de 10 
años. la actitud del P. Moore llega a su punto culminante: la niña habría 
tenido una «pielonefritis» (19), cosa a nuestro parecer, inverosímil y que, 
desde luego, al Dr. Notta —que la trató— no se le pasó por las mientes, 
siendo así que pensó enseguida en la histeria (20) y luego en la corea; pe- 
ro que ofrece la ventaja de ser una «enfermedad orgánica». como si la en- 
fermedad psíquica tuviese que llevar necesariamente una nota peyorativa, 
en relación con la somática, cuando lo más exacto es decir con Weizsácker 
y toda la moderna medicina psicosomática y antropológica, que el enfermo 
es «el hombre total» (21). En todo caso, anormalidades psíquicas o somáti- 
cas, en cuanto a la preferencia de su manifestación, son igualmente aje- 
nas al plano sobrenatural: «tienen tan poco que ver con la moral y la bon- 
dad, como la apendicitis, con una vida virtuosa» (22). Esto es lo que pa- 
rece no haber captado el P. Moore. De lo contrario, no llegaría a afirmar: 
«El manuscrito de su vida deja completamente claro que lo que el P. Robo 
llama «a mental breakdown» fué una enfermedad física debida a una 
infección» (23). Lo que queda completamente claro es el interés incons- 
ciente del célebre psicólogo-monje por despojar la enfermedad de Tere- 
sita de toda anormalidad psíquica. 

Todavía es Moore más duro con el abate Robo, por aplicar éste —se- 
gún él— a Teresa la «racionalización», como un comodín explicativo, in- 
sistentemente, en infinidad de casos y detalles de conducta. Sus tenden- 
cias inconscientes aparecerían «disfrazadas», ante su conciencia, de pseu- 


(17) Véase simplemente la dedicatoria segunda: 


; «O Verbum aeternum 
Accipere digneris munus huius opusculi 
Quod tibi humiliter offerre praesumo 
In spiritu reparationis 
Et in honorem sponsae Tuae parvulae 
Sanctae Theresiae a Jesu Infante 


et 
A Sancto Vultu» 


(18) Cfr. MooRE, O. C., p. 218-220. 

(19) Ib., p. 217-220. 

(20) Hablando con el Dr. Guérin, tío de Teresita, afirmaba —según María—: «Si 
se hubieran presentado estos síntomas a los catorce o quince años, los comprendería, 
pero en una niña de diez años son inexplicables». SummarIuM Il, p. 343. 

(21) Cfr. Von WeizsackER, V., El hombre enfermo. Trad. de V. Scholz y J. Soler. 
Luis Miracle, Barcelona, 1956; ZiLBOORG, G.: Mente y Medicina. Trad. de A. Aisenson. 
Nova, Buenos Aires, 1951; Laín ENTRALGO, P., Introducción histórica al estudio de la 
Medicina Psicosomática. Paz Montalvo, Madrid. 1950; SCHNEIDER, H., Patología clínica. 
Trad. de A. G. Miralles, Paz Montalvo, Madrid, 1951; VALABREGA, J. P., Les théories 
psychosomatiques. Privat, P. U. F., Toulouse, 1954; Ey, H., Introduction pour un Traité 
de Psychiatrie, en «D'Evolution Psychiatrique», n. IV, 1954, p. 613-637; SULLIVAN, H. S., 
Concepciones de la Psiquiatría moderna. Trad. de R. W. de Ortiz. Psique, Buenos Aires, 
1959; Ror CARBALLO, J., Urdimbre afectiva y enfermedad. Ed. Cient. Méd., Barcelona, 
1960; CABALEIRO Goas, M., Temas psiquiátricos. Paz Montalvo, Madrid, 1959 (en pági- 
na 3 y siguientes da un buen resumen del estado de la cuestión); JorEs, A., El hombre 
y su enfermedad. Trad. de E. Mosteiro. Labor, Barcelona, 1961. 

(22) ZILBOORG, O. C., p. 17. 

(23) MOORE, O. C. p. 219. 
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das motivaciones, que ella tomaría como auténticas, en muchos casos, co- 
mo la voz de Dios. Así, por ejemplo, lloraba fácilmente, porque era anor- 
malmente tierna, sobre todo, desde el choc emocional de la muerte de su 
madre; amaba la soledad, por su tendencia a la melancolía; sus escrúpulos 
provenían de una conciencia mórbida; su deseo incoercible de entrar en 
el Carmelo, a la edad de 15 años, dependía en parte, de su testarudez de 
carácter, etc. (24). Todo esto le escandaliza vivamente, porque: «no puede 
haber santidad perfecta sin el pleno control de las manifestaciones emo- 
cionales» (25). Además, si afirmamos con el abbé Robo que los impulsos, in- 
clinaciones y tendencias inconscientes son la fuerza impulsiva de nuestras 
acciones, que se esconde detrás de nuestras vivencias y conductas cons- 
cientes —dice el P. Moore— «esta posición es incompatible con la distin- 
ción que hace Santo Tomás de Aquino y la filosofía católica entre los de- 
seos del sentido y los de la mente y con la enseñanza de la Iglesia cató- 
lica acerca de la ilumiñación del entendimiento del hombre y la inspira- 
ción de su voluntad, por la Gracia de Dios» (26). He aquí, creemos, el pun- 
to clave de la discusión y del malentendido: el ver como incompatibles, 
en una misma persona y en una misma conducta, una tendencia incons- 
ciente y una consciente motivación. 

No es que estemos conformes totalmente con la obra del abbé Robo. 
El da pie para una gran parte de la crítica del P. Moore, por dejar muy 
oscura la distinción entre estos dos planos de la personalidad. También 
nosotros pensamos que «el P. Robo no evalua críticamente su técnica, ni 
expresa ningún principio sobre el que esté basada» (27), prestándose a 
muchas confusiones. Un estudio serio de la personalidad religiosa de San- 
ta Teresa de Lisieux, sobre todo con el intento de aplicación de la nueva 
psicología profunda, pide más profundidad y discusión de método y de 
principios. Sin embargo, la mayor parte de sus afirmaciones pueden en- 
cuadrarse perfectamente en una psicología de la religiosidad que no pri- 
vará a su biografiada «ni de la más mínima partícula del oro de su manto», 
aunque desagrade a los «que han retorcido su figura, en el pasado, con la 
más pura de las intenciones, ya sea con el pincel, el cincel o la pluma» (28). 


El P. Moore acusa al P. Robo de querer explicar la conducta de Tere- 
sa, por el inconsciente, despreciando sus ideales espirituales y las inspt- 
raciones de la gracia. Y el P. Robo recrimina a los antecesores suyos que 
se han ocupado de Santa Teresita diciendo «que su enfermedad fué mis- 
teriosa o debida al demasiado estudio o a la obra del diablo; dejando sin 
explicar los «sufrimientos» a que Teresa se está constantemente refirien- 
do y que no conoció la gente que le rodeaba» (29). No he encontrado nin- 
gún pasaje en el que Robo niegue le santidad de Teresa: su buena volun- 
tad, su esfuerzo por alcanzar la perfección, la pureza de sus motivacio- 
nes conscientes —las únicas que cuentan para Dios—, etc. Todo lo cual 
supone que admite la fuerza de sus ideales y la realidad objetiva de la 
acción sobrenatural de la Gracia. Otra cosa es que admitamos, sin más, 
unas hipótesis, nunca infalibles, y sobre todo, que, partiendo de ellas, 
queramos «demostrar», desde la psicología, hechos y conductas que la trans- 
cienden, por estar en planos axiológicos superiores. Es el caso de cuando 
el abbé Robo pretende discernir que no es objetiva la curación milagrosa 


(24) Cfr. Roo, O. C., p. 48, 64s.; MooRE, O. C., DP. 152s, 
(25) MOORE, O. C., p. 152. 

(26) Ib., p. 220. 

(27) Tb., Do 219. 

(28) ROBO, 0. C., p. 49. 

(29) Ib., p. 48. 
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de Teresita, ni la sonrisa de la Virgen. Dudaría si no habrá, tal vez, que 
acudir a otro criterio epistemológico, para poder afirmar esto. En cambio 
está muy en su derecho cuando dice: «una dulce y compasiva sonrisa, en 
el rostro de la Virgen, convenció a Teresa de que no estaba ya abandona- 
da, sin amor, sola y sin protección. Ahora tenía una madre, estaba segu- 
ra de ello, una madre en el cielo que la amaría y. la guiaría. Su enferme: 
dad nerviosa ho tenía ya objeto, había cumplido su propósito y, por lo 
tanto desapareció» (30). 

No se trata de «reducir», sino de «integrar» una estructura inferior 
con una superior: lo biológico, lo psíquico, lo espiritual, lo sobrenatural, 
forman un todo, el hombre integral; pero estos distintos niveles ño se 
confunden, aunque se co-estructuren mutuamente, de alguna manera. La 
Gracia, en su esencia sobre-natural, se «naturaliza», en su obrar y va to- 
mando todos los matices de constitución, carácter, raza, educación, idea- 
les... que encuentra en el hombre —en la naturaleza—, «elevándolos», 
desde adentro, esto es dándoles contenido, pero sin modificar las estructu- 
ras mismas, al menos ordinariamente, y de por sí. ¿Qué dificultad hay en 
admitir que la gracia conduzca a la santidad a una persona que padece una 
neurosis, si no la hay para otra que sufre de úlcera de duodeno? La única 
dificultad aparece cuando la anormalidad es tal que intercepta el uso de la 
libertad, privando al hombre de la actual posibilidad de hacer actos huma- 
nos. Ahora bien, ni el P. Staehlin, ni el abbé Robo, han afirmado esto de 
las «anormalidades» de Santa Teresa de Lisieux. Si los argumentos de es- 
tos autores se encuentran débiles, atáqueselos en su mismo campo cien- 
tífico, pero no nos parece lícito, amenazarlos con falsas «excomuniones», 
siendo así, además que sus escritos van con censura eclesiástica. Debe- 
_mos caritativamente suponer, más bien, que estos hombres buscan la ver- 
dad sinceramente, haced de los santos lo que realmente fueron: hombres 
con todas nuestras miserias somáticas, psíquicas y espirituales y que sólo 
se distinguieron de nosotros, en que, a pesar de ello, amaron a Dios, con 
todo el alma y sobre todas las cosas. Fueron hombres de buena volun- 
tad, que se propusieron vivir auténticamente la vida, según una jerar- 
quía de valores, establecida por Dios, y fueron perseverantes hasta el 
fin. Todo lo demás, —y ya esto mismo— pertenece a la Gracia, que lle- 
gó a florecer y fructificar en ellos, acomodándose misteriosamente a 
cada uno, y sacando más o menos partido, éste o aquél, según la gene- 
rosidad y posibilidades de cada cual. 

Hemos dicho «a pesar de ello», es decir de las «anormalidades» o mi- 
serias de cada uno. Diríamos más: en muchos casos, justamente por eso. 
Si la tartamudez fué ocasión y condicionó, de algún modo, la perfecta ex- 
presión del más grande de los oradores, ¿porqué una oculta tendencia a 
la avaricia no pudo canalizar la virtud de San Francisco de Asís hacia el 
amor de la más despojada pobreza, o el indudable «infantilismo incons- 
cientey de Santa Teresita hacia su «Caminito de Infancia espiritual»? En 


todos los casos existe un esfuerzo de trasposición sublimadora, sea Oo no, 
por contraposición de tendencias, esto no tiene importancia para quien 
conozca la bipolaridad ambivalente de todo acto psíquico. También aquí 
«Dios escribe derecho con líneas torcidas» y el buen artista convierte una 
sombra en belleza expresiva, dentro del conjunto del cuadro, como aquel 
sastre oriental que colocaba brillantes, en vez de zurcidos. sobre el dete- 
riorado manto del rey, 

La Psicología de la Religiosidad tiene una gran tarea que cumplir to- 


(30) Ib., p. 55. 
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davía entre católicos. No es la menos importante ofrecer al metafísico y 
al teólogo, concienzudos estudios sobre las estructuras psíquicas de las vi- 
vencias religiosas, sin invadir jamás el terreno de la metafísica, ni el de la 
teología. Su oficio no es preocuparse del «ser», sino del «acontecer» viven- 
cial religioso: analizarlo, estudiar sus leyes, formular conclusiones. Será 
entonces, cuando se desterrarán de nuestros manuales de moral, pastoral, 
ascética y mística, etc., todas esas expresiones «míticas», ese lenguaje 
acientífico. Solamente entonces «explicaremos», desde abajo, el aconte- 
«cer diferencial, en el comportamiento religioso humano, cuya «compren- 
sión» únicamente pueden darnos, desde arriba, la metafísica y la teolo- 
gía, en cuanto al contenido real. El camino está abierto, en el estudio de 
la Sagrada Escritura: el que sea un libro revelado no estorba para el es- 
tudio científico de los valores humanos que encierra, ni la inspiración des- 
truye en el autor sagrado su personalidad y educación griega o judía, sus 
conocimientos y modo de ser. Lo que nunca serán lícitas son las reduc- 
ciones de lo divino a lo humano o las seudoexplicaciones de lo humano 
por y desde lo divino —qui nimis probat nihil probat—. 

En este trabajo, no falto de dificultades, prestará un gran servicio la 
psicología profunda. No nos alarmemos porque Freud personalmente sea 
ateo y afirme —metiéndose a filósofo de la Religión— que ésta «es una 
neurosis colectiva», o que Jung —protestante— confunda un poco las 
«realidades psíquicas» con las metafísicas, o que Szondi parezca —en sus 
primeras investigaciones— dejar poco margen a la libertad humana, o 
que en fin, Caruso, con su Escuela Psiquiátrica de Viena, sea demasiado 
optimista en la fundación terapéutica de la «jerarquía de valores» vivida. 
Lo cierto es que todas estas escuelas manejan, en sus clínicas, a multitud 
de hombres, en carne y hueso, pero también en vida y espíritu; analizan, 
uno a uno los infinitos hilos de repetidas vivencias, de amor y de odio, de 
vicio y de virtud, de egoísmo y de generosidad, de ateísmo y de religiosi- 
dad, de desesperación y confiada esperanza... Estos psiquiatras, por el he- 
cho de serlo, no saben nada del ser del hombre, pero sí, de su comporta- 
miento, incluído el religioso y son únicamente los capacitados, en su cam- 
po y desde su perspectiva, para informarnos de esto. Pío XII así lo reco- 
noció: «No hay que recriminar a la psicología profunda porque se apode- 
re del contenido del psiquismo religioso, se esfuerze en analizarlo y redu- 
cirlo a sistema científico, aunque «esta investigación sea nueva y su ter- 
minología no se encuentre en el pasado» (31). 

La existencia de un inconsciente dinámico, que influye en nuestras vi- 
vencias y comportamiento consciente, es hoy científicamente indiscutible. 
Por no decidirse a admitirlo de lleno, asistimos hoy todavía, a estas dis- 
cusiones entre una ciencia que lucha por ocupar un puesto de autonomía, 
en las aulas universitarias, y la teología, cuyos defensores se sienten he- 
ridos por no molestarse a estudiar su léxico nuevo y el sentido de sus 
afirmaciones innocuas, que no rozan siquiera el contenido teológico, pero 
que proyectan, en cambio, indirectamente una clara luz, para un legítimo 
y eficaz planteamiento de muchos problemas antropológicos. 

¿Quién podrá dudar de que el concepto de madurez afectiva, que exi- 
ge Freud al hombre adulto normal, el haber pasado, desde un amor cap- 
tativo, regido por el «principio de placer», a un amor oblativo, gobernado 
por «el principio de realidad», encierra posibilidades magníficas de apli- 
cación al campo de una religiosidad madura? Lo mismo digamos de la 


(31) Pío XII, Discurso a los miembros del V Congreso Internacional de Psicoterapia 
y Psicología clínica, en «L'Osservatore Romano» 24 abril 1953. 
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«tendencia a hacerse valer» de Adler y su «complejo de inferioridad», con 
todas las astucias de que se vale el individuo para llevar a cabo «el sen- 
tido de la vida»: son de suma importancia, para la pastoral y lucha as- 
cética; así como «el proceso de individuación» de Jung y sus fuerzas 
«arquetípicas» iluminan el campo, de Jas conversiones y caminos mistl- 
zos. Sus conceptos de persona, sombra, animus-anima, sí-mismo, intro- 
versión, etc., son de incalculable valor, para una científica estructura- 
ción de la ascética y mística cristianas. Por otra parte, la Escuela de Vie- 
ma. centrada sobre la personalidad, con tendencia cristiana de estudiar 
al «hombre integral», puede prestar, en su intento de síntesis, aportes 
considerables. Szondi, en fin, con su «análisis del destino» puede ayudar 
extraordinariamente a lucidar el problema de la Vocación, en su dimen- 
sión religiosa (32). 


ANTONIO VÁZQUEZ, O. DE M. 


(32) He aquí un breve y asequible extracto bibliográfico de autres que tienen 
muy en cuenta ¿a psicología profunda en el estudio de la religiosidad: 

ACTAS DEL VII CONGRESO INTERNACIONAL DE PSICOTERAPIA Y PSICOLOGÍA CLÍNICA. Conducta 
religiosa y salud mental. Madrid, 10-15 septiembre 1957, Barcelona, 1959. 

BAUDOUIN, CH., Psychanalyse du Symbole religieux. Librairie Artheme Fayard, Paris, 1957, 

Bover, P., Le sentiment religieux et la psychologie de lenfant. 2 édition refondue et 
augmentée. Delachaux € Niestle, Neuchatel-Paris, 1951. 

BRACELAND, F. J. y OTROS, Faithe, Reason and modern Psychiatry. Kenedy é Sons, New 
York, 1955. Hay traducción española. 

ErupeEs CARMÉLITAINES. Desclée de Brouwer, Bruges. Se encontrarán buenos artículos y 
números extraordinarios. 

FrANEL, V. E., El Dios Inconsciente. Plantin, Buenos Aires, 1955. Trad. de Valdés y Ritter- 
Zahonny. 

Fromm, E., Psicoanálisis y Religión. Psique, Buenos Aires, s. d. Trad. de J. Malinari. 

JunG, C. G., Psicología y Religión. Paidos, Buenos Aires, 1955. Trad. de I. T. M. de 
Brugger. 

LrErPpP, L., Clartés et Ténebres de l'áme. La chair et l'esprit, Aubier. Ed. Montaigne, Pa- 
ris, 1956. Hay traducción castellana. 

NiEL, H., L*analyse du destin. Le Moi Pontifex. Desclée de Brouwer, Bruges, 1960. Sobre 
todo, p. 143-153. 

OpIER, CH., Les deux sources, consciente et inconsciente, de la Vie Morale. Editions de la 
Baconniére, Boudry, 1947. 

PsycHkE, Revue Internationale des Sciences de Homme et de Psychanlyse. Paris. Tiene 
las ES de varios Congresos Católicos y muchos artículos interesantes a nuestro 
propósito. 

RocHEDIEUv, E., Angoisse et Religion, Ed. du Mont-Blanc, Géneve, 1952. 

STERN, K., La troisieme Révolution. Essai sur la Psychanalyse et la Religion. Trad. de 
P. y E. Bolo. Ed. du Seuil, París, 1955. 

STOCKER, A., Psychologie du sens moral. Suzarenne, Géneve, 1949. 

SUPPLÉMENT DE LA VIE SPIRITUELLE. Éditions du Cerf, Paris. 

TESSON Y OTROS, Psicoanálisis y conciencia moral. Trad. de A. de Miguel. Ed. Estudium 
de Cultura, Madrid-Buenos Aires, 1949. 

Vaca, C., Ensayos de Psicología religiosa. Religión y Cultura, Madrid, 1958; Guías de 
Almas, Barcelona, 1947; Psicoanálisis y Dirección espiritual, Madrid, 1952. 

VAN DE WiNkKEL, E., De l'Inconscient a Dieu. Ascése chrétienne et psychologie de C. G. 
Jung. Aubier. Ed. Montaigne, París, 1959. 

WhrtTE, V., Dios y el Inconsciente. Prólogo de C. G. Jung y apéndice de G. Frei. Trad. 

, de A. A bot Madrid, 1955. 

ILBOORG, G.. ente Medicina. O. C., cap. IX: « i i 
página 281 5. y p La psique, el alma y la religión», 

EE A esto e a SS Medicina, Pastoral». Razón y Fe, Madrid; 

reciente manual: sicología de la Religiosi 

Religión y Cultura, Madrid, 1961. E da, 00 RUEGOS 


Claro está, que no hacemos nuestras muchas de las añfi z 
rmaciones de algunos e 
tos autores, sobre todo no católicos. Ñ der. 
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Queremos referirnos en este comentario a un valioso número de los 
«Cahiers Laénnec» dedicado a uno de los temas eternos en la práctica de 
la vida espiritual: la obsesión y los escrúpulos (*). Además de dos cróni- 
cas, una profesional y otra deontológica, el estudio del tema se hace en 
tres artículos fundamentales: un estudio psiquiátrico, debido al doctor 
Andrés Laura; un estudio histórico-doctrinal del P. Tesson y un estudio 
pastoral del P. Ch. Larere. 

El doctor Laura desarrolla su trabajo en nueve apartados de un modo 
esquemático, según él, pero siempre basándose en la experiencia y en 
casos concretos de enfermos. 

Comienza su artículo con una acertada concepción psicológica del hom- 
bre: considerando a la persona como una unidad estructural en la que 
no se da ningún fenómeno aislado. 

Se impone, por consiguiente, un estudio de conjunto sobre una estruc- 
tura mental que dé razón de los hechos particulares. El método a seguir 
para dar un diagnóstico exacto del escrúpulo y obsesión será analítico, a 
partir de las declaraciones de los pacientes, estudio de su carácter y per- 
sonalidad, para terminar con un examen anamnésico y somático del suje- 
to, considerándolo como un enfermo, no viendo la obsesión y el escrúpulo 
como algo accidental ocurrido a un sujeto normal. Es decir, que el autor 
intenta situar dentro del conjunto estructural psico-somático del enfermo 
la obsesión y el escrúpulo. 

Muy esquemáticamente expuesto, pero a base de una experiencia am- 
plia, el autor deduce que la duda es esencial a la obsesión. Es una duda 
absurda. Se tiene, además, conciencia de su carácter absurdo y se intenta 
luchar contra ella. Como resultado de esta lucha, se produce en el sujeto 
la angustia. Esta duda, una vez instalada en el sujeto, se va extendiendo 
de tal modo que el alma se ve ahogada por sus tentáculos. 

El recurso contra la duda no es otro que el razonamiento. De ejemplos 
tomados de la obra clásica de P. Janet, el autor concluye que este recurso 
razonado no tiene otro objeto que adquirir una certeza válida contra la 
duda que atormenta. Si se trata del pasado, el sujeto se empeñará en hacer 
un examen minucioso de su vida anterior. Como el escrupuloso y obse- 
sionado es incapaz de obtener esta certeza basada en el testimonio del 
confesor o director espiritual, recurre a procedimientos prácticos destina- 


(*) «Cahiers Laénnec»: Obsession et scrupules. Redaction: 12, Rue D'Assas. Pa- 
ris Vle. Publication trimestrielle. N.” 2, 1960, 96 p. 
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dos a anular o hacer imposible el acto temido. De aquí la manía de re- 
currir a gestos y frases conjuratorias, etc. Estos esfuerzos no sólo no con- 
siguen ahogar la duda, sino que la aumentan, porque, acaparada la aten- 
ción en esta lucha, el fenómeno asociativo no encuentra obstáculo alguno, 
y la duda se va apoderando cada vez más del sujeto. Ante esta imposibi- 
lidad de controlar su vida mental, el obsesivo se cree que ha perdido la 
razón. 


Existen también en el enfermo impulsos o movimientos instintivos y 
reflejos preconscientes y tics nerviosos. Afirma el autor que es muy difícil 
ofrecer una visión esquemática de la obsesión basada en el testimonio de 
los enfermos. El se hace solidario de la definición de Dores y Cénac: «Obse- 
sión es la aparición involuntaria y ansiosa en la conciencia de pensamien- 
tos o sentimientos parásitos que tienden a imponerse al yo, que evolu- 
cionan al margen de este yo y no aceptados por la conciencia». En esta 
definición encontramos los caracteres esenciales de la obsesión: violen- 
cia, lucha, angustia, conciencia de su carácter mórbido. El escrupuloso,. 
afirma el autor, no es más que una variedad de la obsesión aplicada a los. 
pensamientos y actos de orden moral. 


Para estudiar el fondo mental del escrupuloso, el autor, siguiendo a 
Janet, lo identifica con el fondo mental psicasténico, aunque no se iden- 
tifiquen plenamente. Este fondo mental tiene los siguientes caracteres: 


1.) Sentimiento de incompleción. Primeramente se traduce en una 
impotencia intelectual, dificultad de fijar la atención y la memoria, impo- 
sibilidad de seguir el encadenamiento de un discurso o conversación rá- 
pida. Todas sus operaciones mentales están transidas por la duda y la 
incertidumbre. Respecto a la actividad voluntaria, esta incompleción se 
manifiesta en la elección y decisión. 


Como no se deciden plenamente, siempre están insatisfechos de sus 
acciones. De aquí les nacen esos sentimientos de vergúenza y abatimiento, 
sienten necesidad y al mismo tiempo miedo de volver a comenzar, dis- 
gusto de sí mismos, etc. 


En la vida emocional se manifiesta por la falta del sentimiento de ale- 
gría e imposibilidad de llegar a una emoción completa. Su situación emo- 
cional se caracteriza por la atonía, que intentan ahogar con excitantes 
bebidas, morfina. Carecen también de flexibilidad para adaptarse a lo real.. 


2.) Pensamiento mágico. 


3.) El mundo del obsesivo se caracteriza por transformar todos los, 
acontecimientos en amenaza, terror y destrucción. Su mundo es como una 
ciudadela sitiada en la que el enfermo es a la vez el sitiado y sitiador. Es. 
a la vez jefe y esclavo de su situación. 


El examen médico-psicológico del escrupuloso o psicotécnico, visto ya 
desde fuera, comprendería el examen fisiológico, la capacidad intelectual, 
el carácter, los antecedentes personales y familiares. 


Se caracteriza el psicasténico por tener falsas enfermedades, continua 
fatiga, sueño fatigoso. Constitucionalmente es un emotivo. Su talla es un 
poco más elevada que la normal, es flaco; su paso, lento; mímica sin vida, 
tic nervioso, atonía general. Continuas cefaleas; los ojos, húmedos; las 
manos, también húmedas; transpiración axilar exagerada, hipotonía arte- 
rial, reflejos demasiado vivos. Siempre se encuentra fatigado. En el terreno 
intelectual se caracteriza por una debilidad mental extraordinaria. Exis- 
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ten momentos en la vida del psicasténico de vigor intelectual; pero estos 
momentos son cortos y la fatiga viene rápidamente. Los tests mentales 
confirman estas conclusiones clínicas. 


El psicasténico por su carácter es un egocentrista. a) Introvertido, es- 
quizoide. De aquí la necesidad de buscar apoyo en las personas. b) Posee: 
el complejo de inferioridad. Los antecedentes personales nos indican cómo. 
aparece y se desenvuelve la psicastenia en el individuo. Dice el articu-- 
lista que antes de los diez años es difícil encontrar síntomas, aunque los. 
psicoanalistas afirman que se puede rastrear ya desde los cinco años. No 
obstante, los tics nerviosos aparecen antes de los diez años. Los períodos; 
más propicios para la aparición de la psicastenia son: la pubertad, la 
elección de carrera o el momento de contraer compromisos definitivos.. 
Respecto a los antecedentes familiares, están todos los autores de acuerdo: 
en admitir la existencia de genes que predisponen a la psicastenia. Pero 
no están de acuerdo en determinar los factores transmisibles. Para el 
psicoanálisis sería una contaminación psíquica. Para otros sería originada 
por frustraciones afectivas. 


Seguidamente pasa el autor a estudiar las formas clínicas del escru- 
puloso. Hablar de escrupulosos es hablar de psicasténicos, pero la psicas- 
tenia no resume toda la estructura mental de los escrupulosos. 1.” La 
obsesión y los escrúpulos pueden también sobrevenir a sujetos normales 
a causa de una fatiga o una dificultad psicológica ocasional, sin que esto 
indique una constitución psicasténica, como, por ejemplo, en San Ignacio, 
San Alfonso María de Ligorio, San Francisco de Sales. Es algo pasajero 
que no se puede confundir con la obsesión del enfermo. 2.” Existen nu- 
merosos sujetos en los que aparecen periódicamente obsesiones y escrú- 
pulos sin que aparezca en ellos, a primera vista, un fondo mental psicas- 
ténico. 3.2) El escrúpulo es un síntoma de una psicosis maníaco-depresiva.. 


Más difícil es dar un diagnóstico acertado. Al director de conciencia 
se le plantean desde el principio dos problemas: determinar si se tra- 
ta de un escrupuloso o de un sujeto de conciencia delicada. Dado que el 
sujeto sea un esecrupuloso, es necesario saber si en un caso concreto se 
trata de una obsesión pura o de una tentación real. Es conveniente seña- 
lar, afirma el autor, que los escrupulosos no son impecables, y que muchas 
veces, aunque sean escrupulosos respecto de un punto de la moral, res- 
pecto a otros tienen una conciencia demasiado amplia. 


En el apartado VII del artículo nos ofrece el autor una síntesis de las 
interpretaciones psicoanalíticas de la obsesión y una crítica de las mis- 
mas. 1.) Los psicoanalistas se apoyan sobre un análisis más profundo de 
la estructura compulsional del obsesionado. En éste existe una ansiedad 
primaria, que es un objeto escondido. Una ansiedad secundaria, que es 
un objeto manifiesto, pero falso. Este objeto falso es lo que es querido, 
buscado, deseado como una punición. Todo su comportamiento se encuen- 
tra ligado a este deseo de punición, en la que encuentra satisfacción. 2.% El 
psicoanálisis intenta explicar la obsesión por su génesis. Distingue en las 
explicaciones de Freud dos períodos. Primer período: Freud insiste sobre 
el papel que juegan los complejos inconscientes. La obsesión sería el re- 
sultado de un reproche inconsciente de un acontecimiento sexual fuerte- 
mente vivido en la infancia. Segundo período: Lo que caracteriza al obse- 
sionado es la regresión a una fase arcaica del desenvolvimiento de la li- 
bido Para Steckel, la mala evolución de la libido sería una condición ne- 
cesaria, pero no suficiente. La obsesión aparecería como una lucha entre- 
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el ego y el super-ego. Los puntos principales de la crítica del autor sobre 
esta teoría son: 1.2) No aportan una certeza científica. 2.) No penetran la 
naturaleza de la obsesión, pero sí explican bien sus distintas modalida- 
des. 3.0) Está de acuerdo en que las fobias, obsesiones y escrúpulos tienen 
un sentido, traducen un secreto, un conflicto intrapsíquico. 


Hace finalmente el autor un estudio sobre el tratamiento de estos en- 
fermos. Sobre la afirmación de que no existe un tratamiento unívoco, el 
autor los divide en psíquicos y tratamientos de los desórdenes orgánicos. 
Los tratamientos psíquicos comprenden: a) Una psicoterapia racional. Es 
inoperante. b) Una psicoterapia afectiva, que sí es eficaz. c) Una psicote- 
rapia analítica de las obsesiones, que es la más eficaz porque ataca a la 
enfermedad en sus raíces más profundas. d) Para la psicoterapia psico- 
analítica hay razones en pro y en contra. El tratamiento de los desórde- 
nes orgánicos comprende: a) La higiene. b) Prohibición del vino, café, té 
y tabaco. c) La cultura física. d) Uso de sedantes, aunque a veces es ne- 
cesario el empleo de estimulantes contra la abulia y la astemia. 


Termina esta compendiosa, exacta y clara exposición psiquiátrica de la 
obsesión y escrúpulo con una breve, pero fundamental bibliografía sobre 
la materia. 


El segundo artículo versa sobre la dimensión histórica del problema, 
debido al Padre Tesson, Profesor del Instituto Católico de París. Declara 
que no intenta hacer una historia definitiva, sino sólo empezar en la época 
donde la doctrina sobre el escrúpulo y obsesión toma forma definitiva, es 
decir, en los siglos xv1 y xvim. Divide el artículo en tres apartados: 1.% El 
problema de los escrúpulos. 2.) Causas de los mismos; y 3.% Su tera- 
péutica. 

1.) El problema. Para los moralistas de la época (siglos xvi y XvHIn) 
el problema central era la conciencia, considerada desde el punto de vista 
práctico. El fin de sus especulaciones era ayudar a los confesores para que 
éstos formasen conciencias cristianas. Definían la conciencia como el jui- 
cio último que determina si tal acción es, moralmente hablando, buena 
o mala. Como existe una infinidad de situaciones, es imposible discernir 
sobre la bondad o malicia de una acción. De aquí que haya razones para 
decidirse sobre ambas situaciones. Surge la duda. ¿Cómo resolverla?, se 
preguntan estos autores. Porque acudir al confesor no resuelve la situa: 
ción, por ser su cultura teológica muchas veces superficial. Si el principio 
que afirma que no se puede obrar con conciencia dudosa es universalmente 
válido, ¿cómo salir de la duda? Surgen entonces las escuelas moralistas. 
a) No se puede obrar sin la certeza de la bondad de la acción. Son los ri- 
goristas. b) Se puede obrar, si esta bondad es más probable. Son los pro- 
babilioristas. c) Se puede obrar, aunque la bondad sea probable. Son los 
probabilistas. d) Se puede obrar aunque la probabilidad sea superficial. Son 
los laxistas. En este conjunto se sitúa el problema del escrúpulo. Según 
estos moralistas, puede tomar dos formas: 1.2) Como una crisis de ansie- 
dad que tortura al alma cuando piensa en sus acciones pasadas. 2.2) Otras 
veces falsea el juicio creyendo que es pecado lo que en realidad no lo es. 
El escrupuloso se encuentra ante esta paradójica situación: Por una par- 
te cree que tal acción determiñada es pecado; por ejemplo, comulgar sin 
tener la certeza del perdón por una nueva confesión general. Por otra, 
sabe que no hay pecado si obra así, según le ha dicho el confesor. Su si- 
tuación es parecida a la duda de conciencia. Oscila entre las dos decisio- 
nes: puedo comulgar siñ pecar; si lo hago, peco. Como no se puede obrar 
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en esta situación dudosa, se recurre a una de las teorías sobre la proba- 
bilidad. No obstante, los moralistas opinan que no se trata en realidad de 
una duda de conciencia, sino de un juicio falso que descansa en motivos 
aparentes y sin valor verdadero. Todos están de acuerdo en esto. Pero 
suponiendo que el escrúpulo fuese reductible a la duda. bastaría para que 
el recurso al principio indirecto de probabilidad fuese válido. Es evidente 
que el escrupuloso puede con toda seguridad de conciencia obrar en sen- 
tido opuesto a sus escrúpulos, y a veces tiene obligación de hacerlo. Los 
autores se encuentran con una dificultad: establecer netamente la dife- 
rencia entre escrúpulo y delicadeza de conciencia. 


2.2) Causas del escrúpulo. Según estos autores, las causas de los es- 
crúpulos son múltiples. Primeramente está el mismo hombre con su na- 
turaleza y modo de vivir. En segundo lugar está Dios, y por último, el 
demonio. Más inclinados al escrúpulo son los temperamentos tímidos, 
principalmente las mujeres. Entre las causas patológicas señalan la ma- 
nía y la melancolía. Otras causas son debidas al ambiente cultural de la 
época, a la lectura de algunos pasajes de la Sagrada Escritura, a la con- 
troversia sobre el número de los elegidos. 


3.) Terapéutica de los escrúpulos. Si la causa es exterior, el escrupu- 
loso debe sustraerse a su influencia. La actitud del confesor no debe ser 
demasiado severa. Si la causa del escrúpulo es el temperamento, se debe 
recurrir al médico. Sobre todos estos remedios hay uno que es suficiente, 
necesario y único: la obediencia ciega al confesor. 


El tercer y último trabajo sobre el escrúpulo, debido al P. Ch. Larere, 
trata sobre la conducta pastoral respecto a los escrupulosos. Antes de en- 
trar de lleno en el tema, dedica dos apartados a estudiar la psicología del 
escrupuloso y dar algunas reglas para hacer un diagnóstico y pronóstico, 
terminando el artículo con un apartado dedicado al papel del director. 


El autor se hace solidario de la definición del P. García-Vicente: el 
escrúpulo es el aspecto moral de la angustia. La angustia es el carácter 
fundamental del escrúpulo. Presionado por esta angustia, el sujeto pierde 
el control sobre su afectividad. De aquí el desdoblamiento de la persona. 
Este carácter se manifiesta en la definición de Dimmler: la escrupulosi- 
dad es una tendencia a creerse moralmente culpable, mientras que al mis- 
mo tiempo la inteligencia reconoce la inocencia moral en la misma mate- 
ria. El conflicto planteado entre la razón y la afectividad puede ser com- 
batido de una doble manera: por la suplencia, es decir, por la inmersión . 
en un mundo mágico y simbólico, o por la creación artificial de un nuevo 
orden que respetar. Se señalan después algunas notas para distinguir el 
verdadero escrúpulo del falso. 


La angustia se observa también en un estado inicial de neurosis como 
en la esquizofrenia. ¿Cómo distinguir el escrúpulo de la delicadeza de 
conciencia? He aquí algunas señales: El escrúpulo no se presenta con 
síntomas aislados y en el acto de la confesión. Se manifiesta en todas las 
situaciones de la vida. Suele aparecer en la pubertad. La causa verdadera 
del escrúpulo no es de tipo religioso, aunque la religión juega un papel 
importante. La causa verdadera es, según el P. Larere, la integración de 
la sexualidad en la vida del sujeto y la reorganizacin de un nuevo siste- 
ma de relaciones con sus semejantes. 


El papel que juega el director frente al escrupuloso está muy bien de- 
terminado por el P. Larere. Siguiendo siempre al P. García-Vicente, con- 
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trapone psicoanálisis y dirección espiritual, psicoanalista y confesor. La 
clave de la psicoterapia profunda es la transferencia; el fundamento de 
la dirección espiritual es el diálogo. El papel del director espiritual es 
ayudar al escrupuloso a rectificar sus juicios de valor y su conducta. No 
trata de mostrar el juego del inconsciente en la conducta del sujeto, sino 
que se enfrenta con su comportamiento anormal, pero consciente. El es- 
crupuloso espera recibir del sacerdote apoyo moral y religioso. Sería un 
error en el sacerdote querer hacer papel de médico. Entre las cualidades 
del sacerdote tiene que sobresalir la autoridad. Debe inspirar confianza en 
su dirigido para que pueda realizarse la sustitución de la responsabilidad. 
Una vez inspirada con la confianza y aceptada la dirección por el escru- 
puloso, se le debe obligar a no tener más que un solo director. Esta regla 
debe ser aplicada con rigor. La confesión del escrupuloso debe ser con- 
trolada por el confesor mismo, que debe usar para con el penitente mu- 
cha bondad, pero también mucha firmeza. No debe admitir tampoco nin- 
guna confesión general mientras duren los escrúpulos, y no debe imponer 
penitencias corporales. 


JuAN Luis DE SAN JosÉ, O. C. D. 


SEÑOR, ENSEÑANOS A ORAR 


Recoge este número especial de la revista Carmel (*), de que queremos: 
hacer presentación, las conferencias del Congreso de Espiritualidad cele- 
brado el año 1958 en Nicolet (Canadá), bajo la organización de los Padres. 
Carmelitas Descalzos. 

Son trece conferencias en las que se estudian la oración desde diver- 
sos puntos de vista, precedidos de un prólogo y una conferencia del Pa- 
dre Dominique de St. Joseph, O. C. D., en la que se trata de justificar la. 
actualidad de un Congreso de Espiritualidad. Termina el número con 
una homilía, pronunciada por Su Excelencia Mgs. Martín en la misa Pon- 
tifical que clausuró el Congreso. 

Ante la imposibilidad de ofrecer una visión completa de todas y cada 
una de las conferencias, me limitaré a aquellas que por su temática gene- 
ral, o por su visión de un problema actual, interesa más directamente a 
nuestros lectores. 

La primera conferencia está dedicada a la oración de los párvulos. Su. 


autora, Soeur Saint Baptiste, a. s. v., esquematiza su trabajo en tres apar- 
tados: 


a) La oración de los niños antes de los tres años. La oración en este pe-- 
ríodo es inconsciente. Como el sentimiento de dependencia es esencial al 
niño, Dios se revela como una bondad esencial, siendo su primer gesto un 
gesto de filial abandono. Más que señalar caracteres de la oración de es-- 


(*)  Seigneur aprenez-nous á prier, nú : . / , 
(Canadá), 1958, 24 cm, 176 bd. Pp , Número especial de la revista «Carmel». Nicolet: 
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te período, la autora insiste en que es necesario enseñar a rezar al niño, 
habituarlo al ambiente de Dios. 


b) De tres a cinco años. La vida de oración se exterioriza en un am- 
biente de alegría, confianza y serenidad. La oración en esta época se ha- 


5 con gestos: La señal de la cruz, las genuflexiones, los golpes de pe- 
cho, etc. 


Cc) De seis a siete años. En esta edad es necesario rezar junto con los 
niños. Juntar las manos, cerrar los ojos, es una de las mejores formas de 
enseñarles a orar. Despertar en ellos el sentimiento de admiración por 
las cosas visibles, por las bellezas de la creación, pero sobre todo, es con- 
veniente iniciarles ya en la liturgia y en la Misa. 

La oración en el medio urbano es la conferencia del Canónigo Edgard 
Laforest. Se trata de una encuesta sobre la oración realizada en la parro- 
quia de Saint-Simon de Drummondville. Es por consiguiente un estudio 
que nos suministra datos concretos sobre el ambiente religioso de un sec- 
tor determinado. 

La parroquia fué fundada en el año 1936. 

Numero de habitantes: 4.384, casi todos obreros, formando 854 fami- 
lias. De éstas, 24 familias son protestantes, con un mínimo total de 81 
- personas. 

La encuesta se divide en dos partes: Parte objetiva: ¿Cuáles son las 
oraciones que hacen los parroquianos? Parte subjetiva: ¿Qué piensan de 
la oración? 

La parte objetiva se realiza sobre 25 preguntas dirigidas a todas las fa- 
milias. 

El resultado es el siguiente: Un cierto número de personas saben ver- 
daderamente, y oran en realidad. Asisten a misa diariamente y comulgan 
por lo menos espiritualmente. 

Otras personas, bastante numerosas, guardan las formas exteriores. 
No faltan a misa los domingos, rezan las oraciones usuales, pero sin aten- 
ción, por rutina. Otras, en fin, no saben rezar. El autor se pregunta por 
la causa de esta ignorancia. ¿Será por negligencia? ¿Por indiferencia? 
¿Por abusar de la gracia? Es difícil determinarlo. 

La encuesta subjetiva ha sido hecha a 185 personas de diversa condi- 
ción, sexo, edad, profesión, etc., sobre 15 preguntas. El resultado no es 
muy halagúeño, pues el autor termina su exposición lamentándose por- 
que un gran número de católicos no oran, no comprenden la importan- 
cia de la oración. 

No obstante, el resultado de la encuesta ha sido positivo, porque: 
12 Ha dado a conocer mejor el estado religioso de la parroquia; 2. Ha 
mostrado las necesidades espirituales en lo que respecta a la oración, y 
3.2 Se ha tratado el problema de la oración de un modo concreto. 

«Mundo moderno, ¿oras tú?» es la conferencia de Gustave Thibon. 

Tras una introducción sobre qué sea la oración, en la que se nos dice, 
entre otras cosas, que oración es respirar a Dios, entregarle nuestra exis- 
tencia para que la transforme en El, participar de la vida divina, se 
entra de lleno en la cuestión: ¿Se ora en nuestro mundo? El hecho es 
que la oración va perdiendo terreno. ¿Causa de este hecho alarmante? 

Para ofrecernos una visión certera o una explicación adecuada de este 
hecho, el autor compara el ambiente cultural de nuestra época con el 


ambiente cultural del pasado. 
En el pasado se ignoraban las leyes de la naturaleza. Todos los acon- 
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tecimientos eran debidos al capricho y arbitrio divinos. El fin de sus 
oraciones era conciliarse con las potencias que, según ellos, presidían 
el desarrollo de los fenómenos naturales. Encontramos esta noción abu- 
siva de lo sagrado en la tribu, en la ciudad antigua y hasta el comienzo 
de los tiempos modernos. Había una gran mezcla.de superstición y pie- 
dad. La religión estaba saturada de elementos extraños. 

Hoy, por los adelantos modernos, se ha operado un cambio radical 
frente a la naturaleza. El conocimiento y explotación de las causas se- 
gundas van reemplazando los favores inciertos de los dioses. De hecho, 
afirma el autor, en el dominio material, la acción es más fructífera que 
la oración, así como es mejor protección contra el rayo un pararrayos 
que una oración. Es evidente, pues, que el dominio de la técnica, el co- 
nocimiento de las causas segundas conduce al olvido de Dios. También 
se manifiesta este abandono de la oración y meditación por el dominio 
de las técnicas psicológicas: el psicoanálisis, la higiene mental, la psico- 
logía profunda, que intentan regular desde fuera los sentimientos y pen- 
samientos del sujeto. Las conquistas de la ciencia eliminan poco a poco 
a Dios de la historia, y la oración se va haciendo cada vez más inútil en 
la mentalidad de las gentes. 

Por otra parte, el activismo en que está inmerso el hombre moderno 
está creando un ambiente muy poco favorable a la oración. Está per-' 
diendo el gusto por la soledad y recogimiento, condiciones necesarias para 
la oración. La situación histórica en que se encuentra el hombre actual 
hace no sólo cada vez menos necesaria la oración en su sentir, sino in- 
cluso más difícil. 

El aspecto positivo de la cuestión nos va a demostrar que la oración, 
en nuestros días, es más necesaria que nunca. Si tenemos en cuenta que 
hay dos especies de oración, una por la que pedimos los bienes tempo- 
rales y otra los bienes eternos, es evidente que nuestra oración respecto 
a los bienes materiales no tiene los mismos caracteres que la de nuestros 
antepasados. Sin embargo, nuestro conocimiento del misterio de Dios 
permanece idéntico. Si la conquista de la naturaleza hace al hombre con- 
fiarse más en sus propias fuerzas, esto debería servir para trazar una 
diferencia neta entre el bien sobrenatural y los bienes naturales. Bien 
sobrenatural que por ser trascendente no puede ser nunca alcanzado por 
el hombre. La vida de Dios, dice el autor, que nos libra del pecado, del 
tiempo y de la muerte. Solamente puede alcanzarla el hombre por la 
oración. Es más, con relación a este dominio de la ciencia y de la técnica, 
la unión con Dios se hace más necesaria que nunca, para que el hombre 
no sea víctima de sus conquistas. 

Es muy interesante la conferencia sobre la función del arte en la ora- 
ción debida a Guy Vian. Tras una introducción en la que se señalan las: 
analogías entre la actividad artística y la actividad religiosa como capta- 
ción de lo absoluto, el conferenciante afirma que la fe como principio de 
unidad no se realiza casi nunca perfectamente, porque incluso la santi- 
dad está condicionada por las circunstancias ambientales. Así vemos que 
la Iglesia se apropia el arte del Renacimiento, que en muchos aspectos 
ha Talseado el sentido de lo sagrado, lo mismo que las dos tendencias 
estéticas opuestas posteriores al Reñadimiento: la llamada tendencia 
«azucarada» de Guido Reni, Van Dyck, Murillo y el espíritu jesuístico de 
la contrarreforma, y la tendencia nacida del jansenismo de Poussin y 
Lebrun. Paradójicamente señala el autor el rechazo de la exposición de 
arte sagrado en Roma de dos grabados del «Miserere», de Rouault, obras 
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auténticamente cristianas. Se podían multiplicar los casos de esta tensión 
entre la fe y el arte, entre la Iglesia y los artistas. 

Siguiendo al P. Couturier, el autor intenta psicoanalizar este fenóme- 
no. Conclusiones de este análisis son: Una oración es tanto más autén- 
tica cuanto más sincera, hágase delante de un cromo o delante de una 
obra artística. Los problemas del arte en la Iglesia son algo secundario. 
En la realización de una obra artística para la Iglesia se debe tener en 
cuenta la perspectiva de la Iglesia y no la del artista, que debe subordi- 
narse a los fines litúrgicos. 

La concepción actual del arte sagrado parece ser un indicio de la des- 
viación del espíritu cristiano. Junto a esta deformación indica el autor 
cómo los cristianos de hoy no son capaces de encarnar su fe en el arte, 
mientras que algunos artistas incrédulos han encontrado la justeza de 
tono y la dignidad que conviene a la casa de Dios. Para que la obra artís- 
tica sea auténticamente religiosa y litúrgica es necesario que pueda pro- 
nunciar los votos religiosos: Obediencia: Sumisión a la palabra de Dios 
y la liturgia. Castidad: Pureza de formas. Pobreza: Economía de medios 
a imagen de la humildad cristiana. 

Sobre la aporía, ¿tradición o modernismo?, el autor es partidario de 
una mutua compleción. El arte sagrado debe inscribirse en la tradición, 
que es no un repertorio de fórmulas y estilos, sino algo viviente, como 
viviente es la revelación. 

Resulta por tanto lógica y perfecta la actitud de la Iglesia condenando 
algunas iglesias modernas no como obra de arte, sino porque no cum- 
plen su función litúrgica o por su carácter insólito. En fin, la iglesia debe 
cumplir dos funciones: crear un ambiente de gloria, para indicar la pre- 
sencia de Dios y un ambiente de recogimiento e intimidad para disponer 
al hombre a la oración. 

Fernand Dumont nos habla de los elementos para una psicosociología 
de la oración. A pesar de ser la oración el encuentro directo de dos liber- 
tades, no obstante la oración se puede estudiar en función de lo social, 
estableciendo las distintas correlaciones que puede haber entre la oración 
y los diversos fenómenos sociales. 

La oración compromete a toda persona; luego es necesario ponerla 
en relación con la situación social del individuo. Además, por ser la ora- 
ción una situación privilegiada donde inmanencia y trascendencia se 
abrazan, puede servir de base para un estudio psicosociológico. 

Para captar la verdadera esencia de la oración es preciso recorrer los 
distintos fenómenos sociales. 

Se observa en la sociedad que la práctica religiosa en general es infe- 
rior en la ciudad a la población rural que la rodea. Este fenómeno no es 
debido a factores aislados, sino a la configuración misma de estos tipos 
de sociedad. Sus caracteres nos van a dar cierta explicación del compor- 
tamiento religioso de ambas sociedades. 

La sociedad rural es pequeña, está aislada, es homogénea, tiende al 
conservadurismo. La religión en esta sociedad tiende a difundirse en to- 
das las representaciones y conductas, es decir, que religión y sociedad 
están implicadas, pero irreflexivamente, con amenaza de politeísmo y 
tendencia a un sincretismo de elementos cristianos y paganos. Esto no 
obsta para que la religión sea auténtica, afirma el autor. 

La sociedad urbana e industrial, por el contrario, es heterogénea. Las 
ocupaciones, los grupos étnicos y religiosos son variados. Existe en ella 
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gran tendencia a la innovación. Todas estas características son contrarias 
al fenómeno religioso. 

La religión no se diluye en el conjunto de la vida, es un comporta- 
miento yuxtapuesto a los otros. El conformismo se traduce en una pie- 
dad utilitaria y de terror. Esto se ve palpablemente en las intenciones de 
misas; casi siempre son por los difuntos, nunca para alabanza y adora- 
ción de Dios. 

En la formación de la sociedad moderna, con el advenimiento de las 
clases sociales y el declive de la familia, se crea el tipo individualista y se 
forma una espiritualidad escatológica. Para el burgués la religión no sirve 
para esta vida, sino para la eternidad. Por otra parte, la clase media 
tiende a penetrar en la burguesía, pero en realidad permanece aislada. 
Esta clase media reclama una verdadera comunidad parroquial, la ora- 
ción comunitaria y la renovación litúrgica. 

El declive de la familia en la sociedad industrial ha tenido consecuen- 
cias fatales sobre la oración. La familia ya no es el centro de la nueva 
sociedad, y la oración en familia se hace cada vez más difícil por la dife- 


rencia en horas de trabajo de los miembros de la familia. 
Donde se mantiene la oración en familia es por la autoridad muchas 


veces artificial, invocando también una tradición que no tiene sentido 
en la vida de los individuos. 

El P. Louis de Ste. Thérese, O. C. D., nos habla de la teología de la 
oración. Los apóstoles rogaron al Señor que les enseñara a orar. Nosotros 
debemos pedírselo a la Iglesia, que es Cristo en medio de nosotros. ¿Cómo 
nos enseña la Iglesia a orar? Por la Sagrada Escritura, por los profetas, 
patriarcas y apóstoles, por su liturgia, por los teólogos y por sus santos. 

1.2 Orar es hablar con Dios. Es una definición general de tipo popular 
y descriptivo que abarca todas sus formas y maneras. Contrapone el con- 
ferenciante esta definición con la de Santo Tomás: Acto interior de la 
virtud de religión considerándola sólo desde el ángulo de la petición. 

Entre estas dos concepciones —popular y teológica— no existe opo- 
sición. La primera abarca todas las formas posibles, la segunda es menos 
amplia. 

2.2 ¿Por qué es necesario orar? Debemos orar, afirma el autor, en 
razón de la posición en que nos encontramos con relación a Dios. Crea- 
turas respecto de su Creador, hijos respecto de su Padre. Orar no sería 
otra cosa sino vivir conscientemente esta relación de dependencia, y será 
tanto más auténtica nuestra oración cuanto mejor hubiésemos compren- 
dido el sentido de nuestra condición humana y nuestra vocación filial 
y el sentido de nuestro pecado. 

3.2 ¿Qué debemos decir a Dios? Nuestra primera palabra debe ser 
adoración, que supone una actividad de nuestra fe. Después viene la ala- 
banza de las perfecciones divinas. La acción de gracias por la bondad 
divina para con nosotros. Esta acción de gracias está perfectamente ex- 
presada en la Eucaristía y en la Misa. Estas características constituyen 
el criterio seguro para juzgar el valor de nuestra oración. 

Por nuestra condición de pecadores, el arrepentimiento debe impreg- 
nar nuestra iS La oración de petición se realiza con la virtud de la 
esperanza. Nuestra oración debe ser Á ] 
e Ss además eclesial, debe hacerse en 

Todas estas cualidades deben estar implicadas en la oración. No es 


necesario seguir el orden indicado, aunque es muy conveniente a los 
principiantes. 


a 
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4. ¿Cuáles son las fuentes de la oración en nosotros? 

¿Debe el hombre orar con su cuerpo? ¿Es necesaria la oración social? 
La formulada sólo en nuestro espíritu, ¿es la más elevada? Todos estos 
problemas han sido suscitados por autores espirituales expertos en psi- 
cología. El autor, para dar la solución, no recurre a la Escritura, sino 
a los teólogos. 

El hombre debe orar con su cuerpo. Las posturas que puede adoptar 
€el cuerpo, unas son propiamente orantes, otras indiferentes, que reciben 
su valor de la intención del sujeto. La oración vocal es la oración corpo- 
ral más conocida, que puede hacerse en alta voz, colectiva e individual- 
mente, comprendiendo también el cánto litúrgico y popular. Se requiere 
la cooperación del alma, puesto que la oración es un acto típicamente 
humano. También se puede orar utilizando las potencias sensibles: la 
imaginación, la sensibilidad, etcétera. Pero sobre todo debemos orar con 
el pensamiento. 

Si pasamos a las fuerzas sobrenaturales nos encontramos con las vir- 
tudes infusas, fuentes «de energía divina. 

La fe, por ejemplo, nos introduce en un mundo donde ninguna po- 
tencia es capaz de introducirnos. El hombre que está en gracia puede 


actualizar estas virtudes, pero no según todo su potencial divino. Todo 
este potencial divino es actualizado por el Espíritu Santo, presente en 
el alma por sus dones. Luego el Espíritu Santo es la fuente primera de 
donde emana en nosotros la más auténtica y verdadera oración. 

Resumiendo: Las fuentes de nuestra oración son: El cuerpo con sus 
potencias externas e internas, el pensamiento interior, las virtudes infu- 
sas y el Espíritu Santo, actualizando todas estas potencialidades, tanto 
naturales como sobrenaturales que existen en nosotros. 

Además de los trabajos reseñados, hay en este número especial de la 
revista «Carmel» otras conferencias de carácter más particular, pero no 
menos interesantes, como p. e., la oración de los esposos, la oración de 
la familia, oración y liturgia, el canto gregoriano, etcétera, que hacen de 
este numero una verdadera monografía sobre la oración. 


JuAn Luis DE SAN JosÉ, O. C. D. 
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P. GALTIER, S. J.: Saint Milaire de Poitiers, le premier Docteur de l'Eglise 
Latine. Paris, Beauchesne, 1960, 22 cm., 171 p. 


Corrientemente se considera a San lIreneo de Lyon como el primer Doctor 
de la Iglesia de Occidente. Escritor del siglo 11, entroncado con la era apos- 
tólica con San Policarpo, de quien fué discípulo, y «Padre de la dogmática 
católica». 

A deshacer este equívoco viene el libro del P. Galtier. A pesar de haber 
gastado en Occidente la mayor parte de su vida, el mártir lionés es oriental. 
Oriental es su cuna en Asia Menor (¿Esmirna?). Y oriental su lenguaje. Em 
griego escribió primitivamente sus dos obras que nos quedan. Su mérito prin- 
cipal es haber servido de puente entre las primitivas Iglesias de Asia y las 
jóvenes cristiandades europeas. $ 

San Hilario, por el contrario, es latino por su lengua, sus «escritos y su 
origen. Y aunque estuvo deportado en Asia, fueron para el mundo romanizado 
su actividad literaria y su influencia doctrinal. Esto justifica el subtítulo con 
que publica su obra el eximio profesor de la Universidad gregoriana. 

La primacía doctoral se refiere a la persona. No a la declaración pontificia, 
que no le fué concedida hasta 1851 por Pío IX, a petición del Sínodo provin- 
cial de Burdeos. ' 

En una serena introducción presenta el autor "algunos datos biográficos y la 
ambientación de las obras de San Hilario. Queda de manifiesto la importancia 
del tema al tratarse de quien fué barrera e intrépido adelantado contra la he- 
rejía arriana —el Atanasio de Occidente— y el hombre que explica su siglo. 
En momento decisivo salvó a la Galia de anegarse en el error. 

El personaje que trasciende a la posteridad con aportación personal irradia 


(MEN: esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en las listas de libros recibidos. 
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una actividad en que frecuentemente aúna las fuerzas mejores de su alrede- 
dor. Tal ocurre en San Hilario. Y esta idea ha resaltado el P. Galtier. De este 
modo nos ofrece una visión de la preocupación religiosa del tiempo en que 
vivió este fuerte combatiente del arrianismo. 

Pero la atención principal se dirigg a la investigación de su doctrina teoló- 
gica. Está dividido el estudio en las tres fases principales que marcan con 
fisonomía propia la vida intensa, hecha de circunstancias, del polemista fran- 
cés. Examina las obras de cada período. Así se puede apreciar mejor el pro- 
ceso de su pensamiento. 

I. Antes del exilio (350-356).—La yena literaria de San Hilario redactó en 
este tiempo un comentario a San Mateo a base de un texto latino y los tres 
primeros libros De Trinitate., El comentario a San Mateo no es obra de un 
exegeta. Sigue el orden de capítulos, pero no glosa literalmente, versículo por 
versículo. Es, más bien, la explicación catequética, global, alegórica (interior 
significantia) de los conceptos que más le preocupan, al modo como habían 
comentado Tertuliano y San Cipriamo la oración dominical. Con sutil agudeza 
analiza Galtier las características y el contenido dogmático de la obra. - 

No tienen el tono polémico de los restantes estos tres libros sobre la Trini- 
dad. Escritos en tiempos de mayor serenidad, cuanto aquí dice S. Hilario sobre 
el misterio está inspirado por la reflexión sobre el dogma, no por el excitante 
polémico. Pero nos admira el que antes de su contacto personal con los here- 
jes posea idénticos conceptos a los que más adelante confirmará en su refriega 
antiarriana. Su finalidad en esta ocasión es la de conducirnos a lo que de más 
profundo se encuentra en el Evangelio: Dios único en tres personas. Y esta 
ciencia escondida nos la define de siguiente modo con profunda metafísica: 
«Perfecta scientia est sic Deum scire ut licet non ignorabilem, tamen inenarra- 
bilem scias». 

Il. El destierro (356-361).—Es ahora cuando, para mantenerse firme a la fe 
de su bautismo, concede mayor relieve y extensión a sus escritos, no exento tam- 
bién a veces de un sano proselitismo. «Soy católico, no arriano —confesaba fir- 
memente—. Es preferible morir antes de traicionar la santa integridad de la 
verdad». Como impulsado por las circunstancias, añade nueve libros a los tres 
que había escrito antes sobre el misterio de la Santísima Trinidad. Está consi- 
derada como su obra maestra. 

Aunque su autor no lo hizo, se puede desgajar de este amplísimo estudio 
un tratado completo de Cristología. Es lo mejor que se ha escrito —asegura 
Altaner— en defensa de la idea del verdadero Dios y acerca de la consustan- 
cialidad del Hijo. 

Ensaya otros libros e interviene en Concilios. Siempre su atención se centra 
en la Trinidad y en la Cristología. Eran las cuestiones batallonas de la época. 
Varios errores sobre estos misterios estaban propagándose en Oriente y Occi- 
dente. En 325 se había condenado en Nicea al presbítero Arrio; muchos de sus 
seguidores permanecían aún contumaces. 

El Cristo de San Hilario no es tan sólo el Dios-Hombre elaborado concep- 
tualmente por los teólogos. Es también el ser digno de adoración y reverencia, 
el Cristo vivo, en cuya fe tenemos vida los cristianos. 

En estos temas de su especialidad, el F. Galtier alardea oportunamente de 
su profunda posesión teológica comentando los problemas con generosa ampli- 
tud. Los contradictores que tiene el Padre en sentencias de Verbo Incarnato juz- 
garán de las conclusiones a que llega en este estudio sin detrimento de un plan 
positivo. . A 

111. Después del destierro (361-367).—Basado en los mismos principios her- 
menéuticos que el comentario a S. Mateo, compuso el tratado sobre los salmos. 
Explica 56 salmos de los 150 que se leen en la Biblia. También aquí la exégesis 
no descuidada, concede preferencia a una intención moralista o de dirección es- 
piritual. Persigue, ante todo, una finalidad de edificación espiritual, Quiere en- 
cuadrar en el concepto viejotestamentario de una divinidad justa y severa (sensu 
biblico) la misericordia y bondad del Dios del Evangelio. ds 

Puede ser considerado este tratado como un complemento al De Trinitate. 
Aquí también aflora, piensa el P. Galtier, la preocupación de manifestar el mis- 
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terio de Cristo (p. 162). Todo tiende a enseñarnos la Encarnación del Hijo de 
Dios, su pasión, su muerte, su resurrección y su exaltación final en la gloria a 
que conducirá a los que crean en El (p. 161). 

Formula un juicio aglutinante sobre los sucesos y personajes del Antiguo 
Testamento, en los que contempla profetizado o prefigurado a Cristo y a su obra 
de salvación. Así todo el contenido de los libros santos tiende a anunciar, a ma- 
nifestar por los hechos y a confirmar con los ejemplos«la venida del Señor, su 
Nacimiento de la Virgen bajo el influjo del Espíritu Santo. El sueño de Adán, 
el diluvio, la bendición de Melquisedec, la justificación de Abrahán, el nacimien- 
to de Isaac... prefiguran para San Hilario la religión cristiana y sus misterios. 

"Tras la muerte del emperador Constantino (361) cesaron las guerras reli- 
giosas. Reintegrado a su diócesis de Poitiers, Hilario comienza a propagar en 
su obispado la enseñanza religiosa, impedida durante tanto tiempo por haber 
que enfrentarse con la herejía. Por eso despliega ahora, in pace composito, su 
celo pastoral. Nunca debió de tener dotes excepcionales de orador. Fué más afor- 
tunado en sus escritos. Y a la pluma recurrió, 

For no alargar indefinidamente su trabajo, el P. Galtier comenta o estudia 
tan sólo las obras más representativas, de mayor aportación positiva, contentán- 
dose con enumerar los demás. 

' Resumiremos todo diciendo que este estudio monográfico es un libro de alta 
investigación, hecho, me atrevería casi a decir, para especialistas. Presenta bue- 
na aportación al darnos en síntesis responsable doctrina tan extensa como la 
de este fecundo Doctor de la Iglesia, el primero de Occidente. 

Nos parece justa la actitud del autor cuando con toda honradez confiesa: 
«Nous ravons pas á faire J'histoire de J'influence de saint Hilaire sur la théolo- 
gie postérieure. Il nous suffit d'avoir montré comme il avait exposé [...] la doc- 
trine de l'Église sur la divinité, sur la constitution et sur J'unité du Christ» (pá- 
gina 158). 

Pero tratándose de un especialista en Teología primitiva, aunque el método 
adoptado tampoco lo permitía mucho, hubiéramos esperado una mayor informa- 
ción sobre las fuentes en que bebió S. Hilario su pensamiento teológico. Falta 
también una guía bibliográfica, siempre de provechosa utilidad para todos.— 
FELIPE DE LA V. DEL CARMEN OCD. 


A. TISSOT, S. J.: Saint Arigustin maítre de vie spirituelle. Le Fuy, Xavier Map- 
pus, 1960, 18 cm., 174 p. 


Este libro es la colección y traducción del latín al francés de una serie de 
pensamientos de S. Agustín referentes a la vida espiritual. Tissot ha recogido 
en este enquiridion el fruto más sazonado del pensamiento fogoso del pensador 
de Occidente. Su empeño era presentarlo al lector francés en una versión que 
recordara al menos la inquietante agilidad del verbo de S. Agustín. 

Contenido: Dios y el hombre. La brevedad y la ambigiúedad de la existencia; 
la condición humana del hombre entregado al universo y al egoísmo propio y 
al de los demás. El hombre pecador, que, cobrando consciencia de su miseria 
y movido por la gracia liberadora, levanta los brazos hacia su Salvador. Cristo 
Salvador, que, siendo Dios, ha querido participar nuestra condición viviendo en 
medio de nosotros, sufriendo y muriendo por nosotros. La Iglesia Cuerpo de 
Cristo, Cristo total, único Cristo que gime en la prueba, pero que canta también 
el cántico del triunfo supremo. Los Sacramentos de Cristo, la Eucaristía, cora- 
zón del misterio eclesial; la penitencia que resucita los muertos. La condición 
cristiana: mezcla indecible de tiempo y eternidad, con sus esperanzas y sus exi- 
gencias. Las virtudes cristianas: fe, caridad, humildad. La vida eterna, de la 
que nos sentimos hambrientos y sedientos. 

_Poner las obras de los Santos Padres al alcance del cristiano de cultura co- 
rriente es siempre una obra digna de encomio. Pero si se trata de S. Agustín 
y de temas tan sugestivos, entonces no queda más que decir, sencillamente: se 
ha hecho lo que tenía que hacerse. La realización de esta edición se ha logrado 
con acierto: los retazos traídos, los más llenos de esa emoción religiosa estre- 
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mecida de luz sobrenatural, forman un ideario connexo, fresco, y su traducción 
al francés exquisitamente lograda, consiguen esa síntesis de contenido y forma 
que constituye la obra perfecta. Es verdad que no es un tratado unitariamente 
concebido, sino una colección de recortes; pero ello no produce una sensación 
de amontonamiento desordenado, sino de un desfile de conceptos maravillosa- 
mente enlazados.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


P. WILLIBRORD, O. F. M. Cap.: Le message spirituel de Saint Francois d'Assise 
dans ses écrits. Blois, Notre-Dame de da Trinité, 1960, 19 cm., 367 p. 


No es un estudio del pensamiento religioso, místico o ascético de S. Fran- 
cisco de Asís. Es la edición de sus escritos con una tabla alfabética de los mis- 
mos, de características muy especiales. Esta tabla recoge en un inventario per- 
fecto el ideario del Santo. Con ello se justifica suficientemente el título. La fi- 
nalidad perseguida por el autor es presentar los escritos con seriedad crítica 
a pretenda decir la última palabra) y hacerlo de la forma más asequible 
posible. 

Lista de los escritos y. abreviaturas usadas: Reglas de los Hermanos Menores, 
Regla de permanencia en los eremitorios, Fragmentos de la Regla a Santa Clara, 
Testamento de San Francisco, Cartas varias, Paráfrasis del «Pater» y Laudes del 
Señor, Oficio de Pasión, Salutación de las Virtudes, Salutación a la Bienaventu- 
rada Virgen, Alabanza de Dios y Bendición a Fray León, Cántico del Sol o 
Alabanza de las criaturas, otros escritos dudosos. Los capítulos y versos están 
señalados como en las ediciones de la Biblia. Se facilita así el citarlos con toda 
precisión y el manejo de la tabla alfabética. Desde la página ciento sesenta y 
una hasta la trescientas cuarenta y cinco se extiende la tabla analítico-alfabéti- 
<a. Sigue una tabla bíblica dividida en dos secciones: citas y alusiones bíblicas 
según el orden que tienen en los libros del Santo, y según el orden que tienen 
en la Escritura. Por último la cuenta de esas citas y la lista de obras de San 
Francisco según el P. Cambell. 

La originalidad de esta edición de las obras de San Francisco de Asís reside 
en su tabla alfabético-analítica. Su finalidad, en palabras del propio autor, es 
poner en manos de los maestros de novicios de las tres Ordenes, así como en 
las de los predicadores y, aún, en las de los estudiosos de la espiritualidad, un 
instrumento de trabajo útil, que les facilite el contacto directo con aquel jirón 
del pensamiento del Santo, que, en un momento preciso, les interese. En reali- 
dad, todos los estudiosos de la doctrina del Poverello encontrarán en ella un 
auxiliar precioso. Hacer una tabla analítica es relativamente fácil; pero hacerla 
bien, perfecta, tiene grandes dificutlades. Creemos que el F. Willibrord las ha 
superado logrando un índice objetivo de gran valor. No se ha fiado de sus co- 
nocimientos para hacerla; ha recorrido la bibliografía existente sobre el tema 
para extraer de ella lo que tiene de útil. Para darnos cuenta de lo que esto 
supone basta pensar en la multiplicidad agobiante de versiones que acerca de 
los dichos y hechos de San Francisco corren en las fuentes antiguas. Ha sido 
preciso seleccionar, valorar, y por fin presentar lo que se ha juzgado ser rigu- 
rosamente objetivo. El autor no ha pretendido presentarse con empaque cien- 
tífico, sino con seriedad y con un deseo sincero de servir en algo a los estudio- 
sos del santo. Creemos que lo ha conseguido plenamente. Aun en la presenta- 
ción misma del trabajo, en lo que tiene de función didáctica. No tenemos más 
que felicitar al autor por el logro de esta obra de servicio a los lectores y estu- 
diosos del Poverello.—MARCIANO DEL SsMO. SACRAMENTO OCD. 


J. AUGEREAU: Jeanne Absolu. Paris, Cerf, 1960, 19 cm., 261 p. 


Es una biografía descriptiva y razonada. La historia de una mujer grande 
del siglo xvi francés; mas mo sólo una narración, es también una interpreta- 


ción y un juicio de*los hechos. A ] 
Jeanne Absolu nace en el seno de una familia noble. Contrae matrimonio 
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con un joven de alto abolengo, que será más tarde abogado del Rey. El matri- 
monio logra criar cinco hijos: tres varones y dos hembras. Unos serán religio- 
sos, otros correrán diversas fortunas. Queda viuda en los tiempos calamitosos 
del sitio de París; poco antes. Entonces la historia triste de aquellos días le 
da lugar para ejercitar su caridad inagotable. Sus hijos se van colocando y ella. 
sola, elige a Dios solo. Su condición le hace difícil el ingreso en la Orden que 
ella desea. Por fin, Hautes-Bruyéres la recibe con alegría. Quiere ser lega y lo 
consigue; donde fracasa es en la cocina. Pasa a ser de coro; pero no ve lo sufi- 
ciente para leer en el breviario. Se la dispensa. Diversos oficios hasta llegar al 
que sería el suyo sin discusión: maestra de novicias y algo así como directora 
espiritual de las hermanas. Sobre todo esto la obra de Dios con sus programas 
austeros de. purificación interna. La gracia, hasta que lo consume todo. 


Hay un mensaje real en la vida de esta mujer. La publicación de su vida 
enriquece positivamente la literatura hagiográfica. El autor ha usado como fuen- 
te principal una biografía debida a Jean Auvray, confesor de Jeanne. Tuvo 
varias ediciones; la última, de 1670, no ha sido hallada por el autor. En juicio 
de muchos ha existido. Augereau no hace una reedición; se vale de esta obra 
como de fuente primaria; pero él enjuicia y desarrolla la historia desde un 
punto muy personal; prefiere aparecer como un juez que va señalando el valor, 
no sólo histórico, sino el ejemplar de los sucesos que va estudiando. Conoce y 
cita con acierto los documentos que reflejan el espíritu del tiempo. Interés es- 
pecial ofrece la relación entre ella y dos personas altamente significativas de 
aquellos días: Madame Acarie en las Carmelitas de Amiens (María de la Encar- 
nación) y la famosa Madre Angélica de Port-Royal, de tan diverso signo. “Su 
actitud frente a Dios es de profunda humildad, pero muy lejos de lo que sería 
propio del error jansenista. El autor hace resaltar estos detalles y con ello hace 
comprensible las diversas corrientes que truzan aquellos días de inseguridad 
en la espiritualidad francesa. El libro se cierra con una muy escogida biblio- 
grafía. Hubiéramos preferido que el autor nos hubiera ayudado con una dispo- 
sición de materia e índices más didáctica.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


J. GUENNOU: La couturiére mystique de Paris, Paris, Cert; 1959,.20 ca, 3104ps 


J. Guennou presenta en este libro un resumen de su tesis, escrita sobre un 
manuscrito de una autora desconocida del siglo xvi, existente en el Seminario 
de Misiones Extranjeras de París, donde es profesor de Teología Espiritual. 

El autor hace la historia de los poseedores del manuscrito, que lleva la sig- 
natura 1409. Se trata de una serie de relaciones espirituales dirigidas a su con- 
fesor, un Padre de la Compañía de Jesús, por una costurera de París. El ma- 
nuscrito es copia del original y suprime casi todos los nombres propios. 

Una paciente investigación ha hecho posible al autor identificar a la «autora: 
Claudine Moine, nacida en Scey-sur-Saóne, en 1618, de familia distinguida, edu- 
cada en un convento de religiosas; contra su voluntad su padre la saca del in- 
ternado y vuelve a una vida disipada; muerto su padre lleva una vida de necesi- 
dades económicas; durante una larga enfermedad experimenta una gracia ex- 
traordinaria y conoce los escritos de S. Francisco de Sales. Se decide a cambiar 
de vida. Un forcejeo por encontrar una situación y solucionar su vida, varios 
intentos de colocarse, por fin se instala en París de costurera bajo la protección 
de las religiosas de la Anunciata. Otro problema difícil que ha tenido que so- 
lucionar el autor ha sido la identificación de los Padres Jesuítas que fueron sus 
confesores y que influyeron en su espiritualidad. 

El autor ha cuidado mucho la descripción del camino espiritual de Claudine 
Moine. Ha escogido el método de poner el texto de la autora y luego hacer un 
análisis comparativo con los grandes místicos clásicos. 

La vida mística de la autora comienza un año después de ir a París. Muy 
pronto Dios le da el don de Lágrimas. Conoce la imposibilidad de la oración 
vocal, su confesor le dispensa de ella. El autor se detiene en la aportación de 
Claudine Moine en las relaciones de la Eucaristía y la vida mística. Para él el 
testimonio de la mística francesa es más explícito que S. Juan de la Cruz, Santa 


BIBLIOGRAFÍA. —REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 20 (1961) 5593 


Teresa de Jesús y Santa Teresita del Niño Jesús. Quizá al determinar los carac- 
teres peculiares de Claudine Moine habrá que poner éste. Narra detenidamente 
la obra de la gracia que coopera con la libertad del hombre en la aniquilación 
de los malos movimientos. Las descripciones de esta autora son brillantes, di- 
rectas, muy parecidas a las de Santa Teresa, eliminando airosamente la doc- 
trina del quietismo. 

El camino recorrido por Claudine Moine, según ella le describe en sus rela- 
ciones, fué más corto que el descrito por los místicos clásicos. La Noche del 
sentido y del espíritu se desarrollan simWitáneas. Las tentaciones contra la fe 
son las primeras, seguidas de las que ella llama deshonestas, y que pienso po- 
dían muy bien ser las descritas por San Juan de la Cruz, en N. I. 4, 3; N. I. 13, 2; 
N: TL 14, L 

El período que sigue durante tres años aparece con los caracteres de la vía 
iluminativa y unitiva, y con la desaparición de éstos se encuentra en el matri- 
monio espiritual. 

Claudina Moine ha dejado dos relaciones de la purgación del espíritu. El 
autor compara estas descripciones con las de S. Juan de la Cruz y plantea el 
problema de discrepancias posibles y de cierta importancia. Las pruebas descri- 
tas por Claudine Moine no pertenecerían ni a la noche del sentido ni a la noche 
del espíritu sino a las dos al mismo tiempo, suprimiendo el tiempo que el Santo 
indica entre las dos noches. N. Il, 1, 1. El autor acepta una concordancia entre 
ambos místicos y para él Claudine Moine entra dentro de los esquemas de San 
Juan de la Cruz, aunque con carácter extraordinario. Los textos que el autor cita 
no son los más convincentes del Santo. El Místico Doctor indica la posibilidad 
de este caso: N. I, 13-14; N. IT, 1-3. 

El autor pasa a considerar la postura de Claudine Moine ante la vida del 
Señor. Se inclina por el conocimiento del Jansenismo pero no cree que la au- 
tora haya leído la literatura de este movimiento. Ella defiende en páginas muy 
bellas la necesidad de la Eucaristía, la Comunión diaria. 

La descripción del fenómeno de la Transverberación es más sobria que la 
de Santa Teresa, y en la autora francesa es una visión intelectual; es el Señor 
quien la introduce repetidamente la flecha y la autora determina que dura un 
cuarto o media hora. 

En la descripción de la unión transformante el autor se sitúa con el PF. Pou- 
lain entre los autores que para él son extremosos: P. Crisógono, Lamballe, Tan- 
querey y Soudreau, que se coloca al otro extremo. La descripción de Claudine 
Moine se conforma con la del P. Poulain. Cfr. Des gráces d'oraison. París, 1931. 
2,2 ed., p. 294-295. 

La autora francesa en la descripción de la unión transformante no habla del 
Matrimonio espiritual. 

Para S. Juan de la Cruz las noches son preparación para la vía unitiva. En 
Claudine Moine después de un período de luz, desemboca en una misión estable 
pero en la noche, como para señalar la primacía del amor sobre el conocimien- 
to. También entra en una etapa donde es imposible el dolor, es la anestesia 
mística, fenómeno infrecuente en los místicos. El desarrollo de su vida sigue 
un despojo místico para terminar en la posesión divina. Todas estas etapas están 
escritas de una manera segura y consciente, 

El problema de las fuentes es difícil determinarlo. Si hay que señalar alguna 
tendríamos que poner la Biblia. Es posible que leyese: De la connaissance et de 
Pamour du Fils de Dieu, del P. de Saint-Jure. Este sería el vehículo de una po- 
sible influencia de Bérulle. Quizá le hubiese conocido antes entre las Ursulinas 
de Langres. La Introducción a la vida devota y el Tratado de amor de Dios 
fueron los primeros libros espirituales que leyó. También es posible el conoci- 
miento de Regle de perfection, del Capuchino Benito de Canfeld. Respecto a los 
místicos Carmelitanos, no encontramos su terminología ni clasificaciones. Es 
difícil determinar si los leyó. 

Claudine Moine es sin duda una mística que habrá que poner entre las figu- 
ras de la espiritualidad católica. Una publicación completa de sus escritos, con 
una crítica que determine las características es necesaria para valorar su testi- 
monio e importancia en la espiritualidad.—JosÉ AGUSTÍN DE J. CRUCIFICADO OCD. 
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V. DI MEO: La spiritualitá di S. Giuseppe Benedetto Cottolengo. Pinerolo, Scuola 
tipografica Cottolengo, 1959, 21 cm., 426 p. 


Fruto laudable de la crítica histórica es la presentación de los Santos tal 
como fueron y vivieron en su admirable. acoplamiento de lo divino y de lo hu- 
mano en los hombres. pa 

Creo que el presente libro —que estudia la espiritualidad de San José Cot- 
tolengo— ha tenido presentes todas las exigencias de un trabajo científico de 
investigación. Lo prueban el acopio de notas, que punto por punto testifican 
la veracidad de cada afirmación, y el orden lógico de su esquema. 

A la presentación del Cardenal Fossati, arzobispo de Turín, sigue un prefacio 
del autor. La obra propiamente dicha consta de tres apartados. 

Nos encontramos ante todo con indicaciones generales que abarcan algunas 
cuestiones introductorias sobre el concepto del término «espiritualidad» y su 
aplicación al caso de Cottolengo, es decir: «el ideal de la perfección cristiana 
tal como la vivió San José Benito Cottolengo y la enseñó a sus hijos espiritua- 
les» (p. 7). Vienen a continuación algunas indicaciones biográficas del Santo 
y algunos aspectos históricos relativos al ambiente piamontés en que él vivió. 

Sigue la parte primera: las fuentes. Su clasificación es clara a la vez que 
metodológica y críticamente impecable, como la exigen los manuscritos que el 
autor maneja. Son los sermones, las reglas, el epistolario, escritos varios, fuen- 
tes indirectas. Se imponía un examen detenido de las fuentes, ya que el autor 
usa documentos inéditos. 

La segunda parte estudia propiamente la espiritualidad de San José Cotto- 
lengo. La primera sección examina detalladamente los «motivos» o aspectos sa- 
lientes de la espiritualidad cottolenguina: la perfección en general, la divina 
Providencia, la caridad y su práctica, la oración, la soledad y la penitencia, un 
binomio típico (la devoción a la Santísima Virgen y el Paraíso), la devoción 
a la Santísima Trinidad. Termina esta sección con un pequeño apéndice sobre la 
continuidad de la espiritualidad en la vida del Santo. 

La otra sección de esta segunda parte es como una síntesis de los aspectos 
más importantes y comunes de la vida y de la doctrina espiritual de Cottolengo: 
el contenido de su espiritualidad, sus notas características, los influjos posibles. 
de otros Santos como Vicente de Paúl, Felipe Neri, Cayetano de Thiene, Fran- 
cisco de Asís. 

Acaba el volumen con unos apéndices muy interesantes: un repertorio biblio- 
gráfico y bio-bibliográfico, la iconografía del Santo, su grafía, tres sermones ín-- 
tegros como muestra de su oratoria sagrada. 

Creemos que la obra de Vincenzo di Meo merece la aprobación de todo in- 
vestigador de cuestiones de espiritualidad. Tal vez a muchos lectores les hu- 
bieran gustado más las notas al pie de cada página para propia comodidad. 

Finalmente, hase de notar que no sólo nos encontramos ante una investiga- 
ción científica, sino también ante un libro que nos ofrece una espiritualidac 
hecha vida y atracción.—BLAS DE Jesús OCD. 


P. BLANCHARD: Le Vénérable Libermann. I-II. Bruges, Desclée de Brouwer, 
1960, 24 cm, 578 01 74D. 


' Los «Études Carmelitames» nos presentan en dos volúmenes la figura del 
judío converso Vble. Libermann. El autor Pierre Blanchard, como nos afirma 
en las páginas introductorias, no escribe esta obra por fin alguno interesado: 
es la obra del P. L. Liagre, que le regala un Obispo Misionero de la Congre- 
gación del Espíritu Santo, la que le pone en contacto con el Padre Libermanrn 
y su Obra. Lee sus cartas espirituales y seducido por :.a santidad y riqueza de 
su doctrina, consagra gran parte de su actividad intelectual al estudio de una 
de las personalidades más señeras de la espiritualidad del siglo pasado. Fruto: 
sazonado de estudio científico y sintético y de una admiración incondicional de 
discípulo, que ha tratado de comprender y compenetrarse de la personalidad y 


escritos del Vble. es esta obra densa en su fondo y clarísima en sus formas que: 
satisface al más exigente. 
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El autor presenta su trabajo en dos volúmenes bien presentados, como ya 
nos tiene acostumbrados la Casa Editora, que divide en dos partes cada uno. 
En el primero estudia con bastante extensión las experiencias del Vble. Liber-- 
mann. Su experiencia judía: Detalla la psicología y carácter del pueblo judío, 
el influjo familiar, el formalismo y misticismo del Antiguo Testamento, llegando 
a la conclusión de que Dios había adaptado la psicología judía a la misión que: 
había encargado a este su pueblo: el sentido de lo Absoluto para el encuentro: 
con Dios, el sentido de lo universal para la Gifusión de la Revelación, y el sen- 
tido de lo humano para la conquista de los hombres. 


Jacob Libermann, correspondiendo a su vocación racial y personal, ha utili- 
zado maravillosamente estas inmensas posiblidades inscritas en su carácter, y de 
esta misma experiencia se ve rociada toda su doctrina espiritual. Experiencia de 
la conversión y bautismo, que le hizo descubrir la verdad absoluta y sumergirlo. 
en esa paz propia de los hijos de Dios, que le fortalece en la dura batalla fami- 
liar y ambiental. La experiencia epiléptica que le imposibilita para el Sacerdo- 
cio y que sólo un continuado milagro de la gracia evita en sus deplorables efec- 
tos. Su enfermedad es para él «su más grande tesoro, preferible a todos los bienes. 
que el mundo ofrece». Y un milagro extraordinario de la Virgen le cura de esta 
enfermedad, cuando ya se había resignado al sacrificio de su Sacerdocio. Su ex- 
periencia bíblica es extraordinaria. Como judío, es conocedor perfecto de los Li- 
bros Santos. Su conversión y bautismo le llevan sobre todo al Nuevo Testamento, 
donde resaltan su experiencia joánica y paulina. Es un enamorado del cristo- 
centrismo paulino y del Evangelio y Epístolas del discípulo amado. Y de este: 
Evangelista, nos deja su «Comentario a los doce primeros capítulos del Evan- 
gelio de San Juan». Estudia a continuación el autor las influencias que en el 
Vble. tuvieran los distintos sistemas de vida espiritual: Beruliana, Ignaciana,. 
Carmelitana, Eudista, etc., manteniendo el eclecticismo como norma de doctrina 
más apta en la concepción libermanniana de la vida espiritual, ya que es el 
mismo Libermann quien escribía «que un gran principio en la vida espiritual,. 
es simplificar las cosas lo más que se pueda. Los dos ejes, en que se asienta la 
espiritualidad del Vble. son la acción interior del Espíritu Santo, y la fidelidad 
a esta experiencia interior. Concibe, finalmente, la Teología, que es también una. 
de las experiencias en la vida y doctrina espiritual del Vble., «como una ciencia 
puramente sobrenatural que se adquiere en la contemplación y por un don de- 
Dios, raro en la Iglesia». 

La segunda parte es una síntesis maravillosa de su doctrina espiritual. En 
diez capítulos resume los principales puntos de sus enseñanzas. La experiencia 
mística, su realidad y la postura del P. Libermann ante ella. La pasividad, nú-- 
cleo de toda la actividad del alma que quiere unirse a Dios y principio básico 
de su espiritualidad: «Nuestra alma no debe actuar sino en tanto cuanto Dios 
nos mueve a obrar, Quedad por así decir sin movimiento, Seguid la Gracia y no 
la precedáis jamás, etc.». Las relaciones ante la naturaleza y la gracia: El orden 
sobrenatural es el solo orden de las cosas y donde está la vida verdadera. Es ne- 
cesario pues olvidar la lengua de la naturaleza, para poder hablar bien de la 
Gracia. Este sobrenaturalismo del P. Libermann, le lleva a consecuencias muy 
importantes para el estudio de la santidad y perfección, donde el carácter, tem- 
peramento, circunstancias, son elementos muy secundarios en la obra de Dios 
de santificarnos. Las virtudes, sobre todo la abnegación y la humildad son ca- 
minos muy aptos para la perfección, buscando abrir completamente nuestra al- 
ma a Dios, para reposar sólo en El. Analiza minuciosamente la santidad, en su 
aspecto teológico, que es la vida, pero la vida en N. $5. Jesucristo y por N. $. 
Jesucristo; en su aspecto psicológico, que es esa estabilidad que da solidez interior, 
en la cual residen la fidelidad y la verdadera virtud; y la dialéctica de la san- 
tidad, que viene a ser la acción de la gracia, que penetra poco a poco todos los 
movimientos del alma, y llega a la larga a vivificarla pura y santamente en las 
costumbres ordinarias de la vida. Y en torno a ella insiste en la doctrina de la 
pasividad del alma, fundamento, clima y término en que se desarrolla toda la 
vida espiritual, concluyendo el primer volumen con un breve diseño de la Mario- 
logía del P. Libermann, de gran sabor montfortiano. 

El segundo volumen, que raya al mismo o mayor nivel que el primero, es a 
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la vez biográfico y doctrinal, con una unidad y visión de conjunto, que convence 
de la competencia del autor en el tema abordado. Nos presenta en dos partes la 
personalidad y la acción del Vble. Su personalidad la desentraña muy por ex- 
tenso, como sacerdote y director de almas, su acción como misionero y fundador. 
Resulta de mucho interés sobre la vocación sacerdotal, donde no sólo en abs- 
tracto formula principios, sino que desciende concretamente a todos los signos 
.de la verdadera vocación, la manera de seguir la llamada de Dios, la forma de 
vivir nuestro sacerdocio, la acción sacerdotal, las virtudes del sacerdote... etc. 
Como director de almas goza el P. Libermann del carisma de la dirección pro- 
pia y por testimonio de los que viven con él. Sus campos de experiencia como 
director son muy amplios. Su acción como rector de almas queda de manifiesto 
con la hermosa floración de cartas espirituales que nos legó. Su vocación misio- 
nera y la consagración de su vida y obra, sobre todo a las misiones de Africa, 
por conocida, sobra el comentario. Su doctrina misionológica demuestra un cono- 
cimiento de los pueblos a quienes va a llevar la luz del Evangelio, y un sentido 
común tan puesto a punto, que mucho tiene que aprender de este gran misio- 
nero la sociografía y misionología modernas. Resalta mucho el sentido vigoroso 
de catolicismo, que impregna la doctrina misionaria del P. Libermann: «Yo creo 
que el espíritu apostólico consiste más que nada en extender los límites de la 
Iglesia que en perfeccionar una pequeña porción. Fijar invariablemente nuestra 
santa religión en todos los confines de la tierra». 

La experiencia de Fundador del P. Libermann, queda muy dilucidada por el 
autor. De forma esquemática y muy documentada va exponiendo la intención, 
inspiración, ritmo, obstáculos de la nueva obra. De sumo interés es el esbozo his- 
tórico de la fusión de las dos Congregaciones del Espíritu Santo y del Sagrado 
Corazón de María, fundada por el Vble., aunque en punto tan importante no 
estaría de más una mayor dilucidación, pese a que en una obra de conjunto no 
sean siempre factibles monografías completas de todos los asuntos. 

Una bibliografía completa de las obras del Vble. y de los principales libros 
en torno a tan extraordinaria figura, completan esta obra que viene a ser un 
modelo de objetividad, entrega y competencia del autor. Mis plácemes al P. 
Blanchard y a la prestigiosa colección «Études Carmélitaines» que patrocina li- 
bros tam serios y dignos.—AmMaADEO M. DE S. JosÉ OCD. 


ARCHIMANDRIT SOPHRONIUS: Starez Siluan, Mónch vom Berg Athos. Leben, 
Lehre, Schriften. Dússeldorf, Patmos, 1959, 21 cm., 352 p. 


El archimandrita Sofronio nos ofrece en esta obra la vida, doctrina y escri- 
tos de un monje ruso contemporáneo, del «staretz» Siluan, monje del monte Athos. 

Siluan, en el siglo Simeón Iwanowitsch Antonow, nace en la Rusia central, 
hijo de padres labradores, el año 1866. Cumplido el servicio militar, ingresa en . 
el monasterio ruso de San Panteleimón en el monte Athos en 1892. Siguiendo 
la norma monástica oriental de tomar en el monasterio un nombre nuevo cuyas 
iniciales sean las mismas del nombre de pila, cambia su nombre de Simeón 
por el de Siluan. Viste el hábito de monje en 1896. Alcanza el último grado mo- 
nástico, vistiendo el gran hábito, en 1911. Aunque carente de formación teoló- 
gica, su profunda vida espiritual y su reconocida experiencia de los caminos del 
Señor le hacen acreedor al título de «staretz», de monje autorizado a asumir la 
dirección de las almas. Su fama de monje santo trasciende fuera y hasta algunos 
obispos rusos y serbios se comunican con él. Muere el 24 de septiembre de 1938. 

El autor de la obra, el archimandrita Sofronio nació en Moscú en 1896. Se 
dedicó primero a la pintura, exponiendo en Moscú y en París. Después estudia 
teología en el Instituto ortodoxo de París, y en 1925 se traslada al monte Athos, 
donde se hace monje en el monasterio de San Panteleimón. Aquí permanece por 
espacio de veintidós años, siete de ellos como ermitaño y otros cinco como 
padre espiritual de varios monasterios. Y aquí, sobre todo, mantuvo íntimo y 
estrecho contacto durante diez años con Siluan, en calidad de dirigido suyo. 
A la muerte de su maestro se hace con sus apuntes y papeles espirituales, que 
los ordena y clasifica para darlos a la estampa en París en ruso el año 1952, 
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precedidos de una sumaria biografía y de un estudio sobre la doctrina espiri- 
tual de Siluan. Es el libro que ahora se nos ofrece en su versión alemana. 

La obra consta de dos partes. En la primera, biográfica y expositiva, nos 
traza Sofronio la fisonomía espiritual de su maestro, estudiando sus rasgos per- 
sonales y los que hereda de la antigua espiritualidad monástica y hesicasta. Si- 
luan no es un erudito; pero, a través de la Liturgia, de la lectura de las vidas 
de los antiguos monjes y de las obras de los autores espirituales más en boga 
en el monasterio, desde Macario a Gregorio desPalamás, y de algún autor ruso 
más moderno, ha podido imponerse en los principios más fundamentales de 
la vida espiritual. Pero su formación la recibe principalmente de Dios en la ora- 
ción, en el ejercicio constante de la «oración de Jesús», esa oración que el monje 
ha de repetir constantemente hasta conseguir que penetre en su corazón y se 
apodere de su alma entera, gracia que un buen día la Virgen le hace a Siluan. 

Hay en la vida espiritual de nuestro «staretz» dos momentos cumbres, se- 
parados por un período de quince años, los primeros de su vida monástica. Cada 
uno de ellos ha sido precedido por un tiempo de fuertes pruebas interiores, que 
acaban conjuradas por la presencia del Señor que se le manifiesta y le habla. 
Con la presencia del Señor experimenta un nuevo nacimiento, una regeneración, 
una resurrección en su alma. Conoce ya a Cristo en el Espíritu Santo y entiende 
que el pecado es orgullo y que Dios es amor misericordioso y humildad. Estas 
dos virtudes quedarán grabadas en su alma, imprimiendo el sello a su espiri- 
tualidad y a su vida toda. 

La segunda parte contiene los escritos de Siluan. No todos. Echamos de me- 
nos su epistolario (en la primera parte se nos ha hablado de la correspondencia 
espiritual que mantuvo con varios obispos). Sofronio nos los presenta ordenados 
bajo 14 epígrafes. Los títulos principales nos hablan de Dios, de su conocimien- 
to, su voluntad, las ansias del alma por El, la oración, la humildad, la paz, el 
amor, la gracia, la Madre de Dios, la obediencia del monje... En esas páginas, 
escritas en un estilo sencillo, se nos revela el alma misma de Siluan; en ellas, 
a vueltas de recuerdo de su vida y de sus experiencias espirituales, va vertien- 
do los pensamientos y sentimientos de que se nutría su oración y su vida es- 
piritual toda. El tema que más se repite a lo largo de ellas es el amor mise- 
ricordioso del Señor para con los hombres todos. El alma que quiera tener el 
espíritu de Dios ha de practicar ese mismo amor, haciéndolo extensivo a los 
enemigos. Y los enemigos para Siluan son, ante todo, los enemigos de Dios, los 
que no le conocen o le ofenden, los pecadores. Al leer a Siluan, se nos antoja 
no poco caricaturesca esa pintura que presenta al monje oriental, como lo hace 
recientemente el ex-padre Mendieta (Le Mont Athos, La Presqu'íile des Caloyers. 
Desclée de Brouwer, 1955) como un ser exclusiva y morbosamente preocupado 
de su propia salvación. Pocas almas habrán sentido, como la de Siluan, tan hon- 
da y urgente la preocupación por los demás, la conciencia de su solidaridad con 
el Adán total. El monje, para él, no está sino para orar, llorar y sacrificarse por 
todos. Esta preocupación por los demás es para Siluan una de las características 
más firmes del verdadero espíritu, una de las señales más claras para discernir 
si un espíritu viene de Dios. 

Y si este espíritu de amor es el que ha de imperar en las relaciones del cris- 
tiano para el mundo entero, con más razón tendrá lugar esto mismo en las re- 
laciones entre cristianos y entre las Iglesias separadas. Una anéccdota relatada 
en la primera parte nos revela de hecho que el alma de Siluan en este punto 
era perfectamente irénica. a 

El archimandrita Sofronio ha sacado del anonimato con la publicación de 
la presente obra un hermoso ejemplar de la espiritualidad athoita que nos ayu- 
dará a conocer mejor a nuestros hermanos orientales, y que ojalá contribuya 
a apuntalar el casi agonizante monaquismo ruso, fomentando vocaciones mo- 
násticas entre los hermanos de raza del «staretz» Siluan, cosa que creemos no 
está fuera de los propósitos del autor al publicar esta obra.—LINO DE LA S. Fa- 


MILIA OCD. 
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AELREDO DI RIEVAULX: L'amicizia spirituale. Siena, Cantagalli, 1960, 18'5 cm., 
141 p. 


San Elredo es conocido en la historia de la espiritualidad como representan- 
te de la espiritualidad cisterciense. No siempre han pasado sus libros como pro- 
pios, pues, han figurado como escritos de algunos Santos Padres. La mayoría 
de sus escritos se encuentran en ML 195. Varios están traducidos con ediciones 
críticas a varias lenguas. 

El tema de la amistad ha sido muy desarrollado en los clásicos, Santos Pa- 
dres, autores espirituales y profanos. Entre los medievales destaca S. Elredo. 
El Abad Cisterciense escribe unos diálogos donde se va desdoblando el tema 
entre varios interlocutores. Esencia, utilidad, práctica de la amistad llenan el 
índice. Es sencillo, con sutilezas ingenuas, apoyando el diálogo en textos bíbli- 
cos que le llevan a una madurez devocional.—JosÉ AGUSTÍN DE JEsús CRUCIFI- 
CcADO OCD. 


A 


J. FALCONI, O. de M.: Camino derecho para el cielo. Barcelona, Flors, 1960, 
17'5 cm., 321 p. 


El P. Elías Gómez reedita un tratado espiritual clásico dentro de la espiri- 
tualidad mercedaria. «A excepción del Fundador, S. Pedro Nolasco, nadie pro- 
dujo dentro de la Orden una corriente espiritual tan bienhechora», como el Vble.. 
afirma el editor. 

En la introducción hace una biografía situando al Venerable en su signifi- 
cado dentro de la Orden y en el mundo científico y apostólico de aquel siglo; 
da un esquema calificativo de los escritos; pasa a estudiar el Camino: su au- 
tenticidad, manuscrito, aprobación, amanuense, que para el P. E. Gómez es Fr. Juan 
de Erice; primera edición y «única, falsas atribuciones a otros autores, doctrina, 
fuentes doctrinales, 

La presente edición sigue la preparada por el P. Fedro Menéndez, publicada 
en Madrid en 1873. Los párrafos tachados en el manuscrito los transcribe a 
continuación de la introducción, no incluyéndolos en el texto por. respeto al 
texto publicado por el P. Menéndez.—JosÉ AGUSTÍN DE J. CRUCIFICADO OCD. 


CATERINA EMMERICK: Le rivelazioni. l. Siena, Cantagalli, 1960, 18 cm., 332 p. 


Catalina Emmerick es uno de los casos más extraordinarios como sujeto de 
fenómenos místicos, cuya autenticidad sobrenatural o neurótica está por decidir. 

Eugenio Pilla presenta traducidas al italiano las visiones que la autora escri- 
bió en alemán con ayuda de Clemente Brentano. El traductor hace un largo 
perfil biográfico de la vidente alemana. Cuenta sus visiones y fenómenos místi- 
cos, su vida ordinaria y la vida social que le ocasionó su carisma. Las visiones 
recogen toda la vida de Jesús, remontándose a su descendencia humana, desde 
S. Joaquín y Santa Ana. La vidente alemana se caracteriza por la profusión 
de detalles que hacen una lectura interesante.—JosÉ AGUSTÍN DE J. CRUCIFICA- 
Do OCD. 


E. STEIN: Briefe an Hedwig Conrad-Martius. Múnchen, Kósel, 1960, 19 cm., 89 p.. 


La personalidad de Edith Stein se hace cada día más atractiva y subyugante. 
Sus obras y biografías penetran en todas las lenguas cultas. Y el éxito más ro- 
tundo las acompaña siempre. Ahora toca su vez a las cartas. Porque Edith Steim 
debió de cultivar una asidua correspondencia por la naturaleza misma de su 
quehacer científico, que se desenvolvía preferentemente en trabajo de equipo. 
Sobre todo, mientras se movió dentro del mundo fenomenológico de Husserl. 


Rompe filas en estos personalísimos trabajos de Edith Stein su gran amiga Hed- 
wig Conrad-Martius. 


BIBLIOGRAFÍA.—REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 20 (1961) 5599 


Esta ha tenido la delicadeza de dedicar un sentido homenaje a la desapare- 
cida Carmelita, publicando una selección de sus cartas. Las que ofrece, están fe- 
chadas del 11-X1-32 al 5-XI-40. Período el más precioso de la vida de Edith Stein. 
A continuación publica una conferencia que pronunció poco ha sobre la mejor 
discípula de Husserl. 

Para mi gusto hubiera colocado primero la conferencia pues da a conocer 
muy bien las íntimas relaciones que mediaban entre las dos entrañables amigas. 
A las cartas, les hubiera puesto un apretado título, que sintetizase el contenido 
de cada una. Y finalmente, hubiera puesto un breve Indice, del que carece la 
obra. 

No obstante estos pequeños lunares, el trabajo de Hedwig contribuye a co- 
nocer la rica personalidad de la martirizada Carmelita. Y esperamos que sus 
amigos sigan el ejemplo de Conrad-Martius.—ALBERTO DE La V. DEL CARMEN OCD. 


L. COGNET: Storia della spiritualitáa moderna. Catania, Edizioni Paoline, 1959, 
19 cm., 197 p. 


Se trata de la traducción italiana de la obrita aparecida en la colección «Je 
sais-Je crols» con el título De la dévotion moderme a la spiritualité francaise, 
traducida también al castellano con el título Devoción y espiritualidad moderna: 
título este por cierto, que demuestra un gran despiste por parte del traductor 
español, pues no se trata de una devoción moderna cualquiera, sino del movi- 
miento espiritual que en el siglo xv nació y se desarrolló en los Países Bajos 
y que se llamó y se llama la devotio moderna. 

La edición italiana suprime en el libro de Cognet el capítulo cuarto del ori- 
ginal y añade dos capítulos nuevos acerca de la espiritualidad italiana, tomados, 
casi por entero, del libro Dottrine spirituali, de A. Portaluppi (Alba, Edizioni 
Paoline, 1943). Pero al no tener en cuenta esta trasposición de capítulos ha re- 
sultado que falta correspondencia entre los capítulos de la bibliografía final y 
los capítulos de la obra traducida. 

Como indica el título original, lo que el autor se ha propuesto es «resumir 
la historia y la evolución de las ideas espirituales que van desde el Renacimien- 
to hasta la llamada escuela francesa» (p. 5). Dos son los elementos espirituales 
que el autor encuentra en los orígenes de esa espiritualidad: uno viejo, el me- 
dieval, renovado y revigorizado por la «devotio moderna»; el otro nuevo, el re- 
nacentista, cuyo representante principal es Erasmo (cap. 1). El equilibrio ar- 
mónico, la fusión de estas dos corrientes se realiza en la espiritualidad españo- 
la del siglo xvi (cap. 2) Culpa a la Inquisición el haber frenado el impúlso 
creador de los místicos españoles. Encuentra diferencias doctrinales entre S. Te- 
resa y S. Juan de la Cruz, entre el sensorialismo de Teresa y el intelectualismo 
de Juan. 

Ya hemos dicho que el tercer capítulo está añadido por los editores italia- 
nos. Cognet no encuentra en el siglo xvi italiano obras espirituales que pue- 
dan parangonarse con las riquezas de la España del mismo período. 

Francia sucede a España tanto en el predominio político como en el espiri- 
tual. La espiritualidad francesa vive en un principio de traducciones, de lite- 
ratura de importación; pero 10 tardarán en aparecer sus grandes maestros. 
Cuatro son sus forjadores y cuatro también las corrientes internas de la espiri- 
tualidad francesa del «grand siéecle»: Benito de Canfeld, el teorizador de la es- 
cuela abstracta que se reúne en torno de Mme. Acarie; S. Francisco de Sales, 
el vulgarizador de la piedad, en quien encuentra un proseguidor la línea del 
humanismo devoto; el Cardenal Berulle, que al teocentrismo de la escuela abs- 
tracta opone una espiritualidad centrada en la Encarnación del Verbo; y por 
último, el movimiento jesuíta representado por el P. Lallemant. 

El antimisticismo de los jansenistas por una parte y el quietismo por otra, 
provocan la decadencia de la espiritualidad moderna (cap. 5). El sexto es el 
otro capítulo añadido por los editores italianos y en él se estudian figuras como 
Scaramelli, S. Alfonso María y S. Pablo de la Cruz. 

La obra de Cognet es breve, compendiosa, sin alarde de erudición. Una obra 
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muy pensada, densa, sin desperdicio. En cada página se nota la garra del espe- 
cialista. Se echa de menos un índice de nombres.—HILARIO DE S. JosÉ OCD. 


D. KNOWLES: The english mystical tradition. London, Burns and Oates, 1961, 
22 cm., VIII + 197 p. t 


a 


Con máximo interés, nos hemos internado en la lectura de un nuevo libro 
del Knowles, meritísimo profesor de la Universidad de Cambridge, y autor del 
Religious Orders in England, que con su habitual claridad de expresión, expone, 
en síntesis armónica, la naturaleza del misticismo y el gran florecimiento de 
la Mística en la Tradición inglesa. 

Todo él, se compone de diez densos capítulos, precedidos de un prefacio, con 
un índice de los autores y de la materia tratada, al final, que hacen fácil cual- 
quier género de investigación. A los tres primeros capítulos, de índole intro- 
ductoria, sigue el examen minucioso y exacto de las principales figuras del mis- 
ticismo inglés: Richard Rolle, The Cloud of Unknowing (Nubes de ignorancia), 
Walter Hilton, Julian of Norwich, Margaret Kempe y el Padre Augustine Baker. 
Finaliza la obra, el capítulo X (Epílogo), que viene a ser como una vista de con- 
junto o resumen de cuanto se ha venido diciendo en los capítulos precedentes. 

Mérito del Knowles, es el haber sabido facilitar al público, en un solo 
volumen, las principales figuras del misticismo inglés, como se venía esperando 
hasta el presente... Sugestivas y plenas de amenidad, son las «Revelations» de 
Julian of Norwich, que con tanto gusto se leen, Otro motivo. que aumenta en 
nosotros la estima por el Knowles, es su competencia y acierto, al relacionar 
la mística teresiana-sanjuanista, en múltiples pasos de su obra, con la doctrina 
que va exponiendo, v. gr., hablándonos de Baker. 

Antes de finalizar, quisiéramos hacer alguna que otra sugerencia de índole 
metodológica, por si el autor quisiera tenerlas en cuenta en sus próximas edi- 
ciones, sin querer por ello, mermar mérito alguno a su obra. Así, por ejemplo, 
se nos hace un tanto monótona y cansada la lectura en varias partes de la obra, 
por la ingente afluencia de vocablos, impidiendo el dividir la materia en pá- 
rrafos, como es de desearse, sobre todo, cuando se trata una materia semejante. 
Nos gustaría además, que tanto las citaciones como los títulos, estuviesen un 
tanto separados del cuerpo doctrinal para mayor claridad.—Luris IGNACIO DE 
S. María OCD. 


E. ALLISON PEERS: Studies of the spanish mystics. 11. London, S. P. C. K., 
1960, 215 ecm., 339 p. 


The Studies of Spanish Mystics es una de las obras en tres volúmenes de- 
bida a la pluma del conocidísimo y malogrado catedrático de la Universidad de 
Liverpool, Allison Peers, cuyo tercer volumen, reseñamos brevemente. 

A los cinco capítulos que integran toda la obra, precede un Prefacio en el 
que el autor pretende justificar el intervalo de tiempo transcurrido entre los 
dos primeros volúmenes y el presente; una Introducción a manera de síntesis, 
de cuanto se dirá en el cuerpo de la obra, y una lista de las principales abre- 
viaciones usadas a través de toda ella (autores, librerías y revistas). 

En el primer capítulo hace el autor un estudio sobre la naturaleza, propie- 
dades y características de la mística carmelitana; sobre sus principales repre- 
sentantes, en especial de aquellos que tuvieron relación con los Místicos Doc- 
tores de la Reforma... sobre los escritores de los siglos posteriores (XVIEXVvIM)» 
asi como de las escritoras pertenecientes a la misma Escuela. El segundo ca- 
pítulo lo dedica a los místicos de la Orden Seráfica y de Predicadores, a sus 
características y principales representantes. Versa el tercero, sobre la índole 
mística de los escritores pertenecientes a la Orden Agustiniana y sobre los prin- 
cipales de entre ellos. Lo mismo hace en el capítulo cuarto en el que trata de 
los místicos de la Compañía de Jesús; y por último (capítulo V), un breve co- 
mentario sobre la vida de otros místicos pertenecientes a varias Ordenes, como 
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la benedictina, cartujana, trinitarios mercedarios. Finaliza la obra con una Bi- 
bliografía y un índice de los autores y obras correspondientes, pertenecientes 
no sólo al presente volumen, más aún a los dos anteriores que le han precedido. 

Es un libro que, como los anteriores, está llamado al éxito que el autor ha 
pretendido en todos ellos, presentando, sobre todo al público de habla inglesa, 
la labor de toda una vida, en bien de los estudios de espiritualidad cristiana, 
y en el presente volumen, la mística de las Ordenes Mendicantes, sobre todo.— 
Luis IGNACIO DE S. María OCD. 


P. W. SCHEELE: Opfer des Wortes. Gebete der Heiden aus fiinf Jahrtausenden. 
Paderborn, Ferdinand Schóningh, 1960, 20 cm., 288 p. 


Es una colección de oraciones vocales, espigadas de las teogonías o religio- 
nes paganas desde hace cinco mil años a nuestros días. El coleccionista la pre- 
senta al público en cinco capítulos de una primera parte, en los que sucinta- 
mente trata de la oración en general (p. 7), de la oración de los paganos (38), 
de la oración del pueblo de Israel (58), de la oración de Jesucristo (68) y de 
la oración del cristiano (74). 

Luego, arrancando de la oración por antonomasia de Cristo el Pater Noster, 
va encasillando todas las oraciones vocales, que nos ofrecen las Liturgias paga- 
nas, dentro de las ocho peticiones de la Oración Dominical, según que en aqué- 
llas se trate más o menos directamente del contenido que expresamente nos 
legó Cristo en el Pater Noster (87-265). 

¡No deja de ser impresionante el desfile de la humanidad orante ante el Ser 
Supremo durante cinco mil años! Y aunque a veces las acomodaciones al Pater 
Noster resulten forzadas, pero no cabe duda que brotan de las necesidades ele 
mentales de la humanidad y, por lo mismo resulta una oración que se da en 
todos los tiempos y en todas las latitudes. De este modo la presente colección 
de oraciones litúrgicas paganas se convierte en un gigantesco argumento his 
tórico contra «los sin Dios».—ALBERTO DE La V. DEL CARMEN OCD. 


J. DAUJAT: La vita soprannatmrale. Roma, Ares, 1958, 21 cm., 823 p. 


El original francés de la obra de Jean Daujat se titula: «La vie surnaturelle». 
La traducción italiana de Francesco Pellerini —que tenemos entre manos— ha 
sido incorporada en la «Collana di Spiritualitá» dirigida por D. Luis Tirelli. 

El libro ofrece en sus cuatro primeras páginas un prefacio de Reinaldo 
Garrigou-Lagrange, donde el benemérito profesor del Angelicum justifica y alaba 
su publicación, juzgándola de apremiante necesidad para el público culto. 

En efecto, hay personas de cultura superior en ciencias naturales que no 
poseen muchos conocimientos de orden religioso. Mucho será si recuerdan las 
lejanas respuestas del catecismo. Por otra parte existen también almas gigans 
tes, adictas a las filas de la Acción Católica, para quienes es necesaria una cul- 
tura religiosa que supere la del pueblo sencillo y profundice más los dogmas 
cristianos. y 

La finalidad de Jean Daujat es colmar este vacío entre el catecismo y las 
obras indigestas de los grandes teólogos. 

Sin duda alguna que el autor era uno de los más indicados para llevar a cabo 
esa misión: casado, especializado en investigaciones históricas y filosóficas, hom- 
bre de ciencias que ha vivido en contacto con todos los ambientes intelectuales 
y sociales del mundo francés, ejerciendo entre ellos un fecundo apostolado ca- 
Dl volumen es como un compendio de Filosofía racional, Teología dogmática 
y Teología espiritual, como indican sus tres partes, a las que precede una pe- 
queña introducción no exenta de fuerza lógica y psicológica en pro del estudio 
del tema. 

La primera parte lleva por título: «Padre nuestro que estás en los cielos». 
Explica qué es la vida sobrenatural. A este propósito hace un estudio filosófico 
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de la naturaleza humana (cap. 1), de Dios en cuanto creador y autor de la 
vida natural y sobrenatural (c. 11), del hombre en su aspecto moral y social 
(c. III). En los tres siguientes capítulos por necesidad lógica habla de la Re- 
velación, de la Trinidad como vida íntima de Dios, y de la Gracia santificante 
como vida íntima sobrenatural del hombre: El capítulo séptimo estudia nuestro 
organismo sobrenatural formado por las virtudes y los“dones. 

La segunda parte indica un cristocentrismo neto: «Per Ipsum et cum Ipso et 
in Ipso». ¿Cómo ha recibido el hombre la vida sobrenatural? La recibió Adán, 
pero la perdió por el pecado (c. 1). Nos la ha restituído el Verbo Encarnado 
(c. 11) por medio de la Redención (c. III). Jesucristo tuvo una Corredentora 
(c. IV). Con su vida Cristo se nos presenta como modelo a imitar (c. V). El nos 
comunica la vida sobrenatural por medio de los Sacramentos (c. VI) en su 
Iglesia (c. VII), que posee un historial sobrenatural (c. VIII), preparando así 
el reino eterno de Dios y el triunfo final de Cristo (c. IX). 

La tercera parte culmina con el tratado de la perfección cristiana: «Sed per- 
fectos como es perfecto vuestro Padre que está en los cielos». Son los puntos 
ejes de la santidad: la perfección en sí misma, oración y unión con Dios, la vida 
sacramental, la liturgia, la caridad, el apostolado, otras virtudes... 

Sin duda alguna es de ponderar el mérito personal de Daujat, ya que ha 
conseguido encerrar admirablemente en líneas relativamente pocas la vastísima 
doctrina teológica de la vida sobrenatural, que prácticamente constituye toda la 
doctrina católica. 

Pero lo que más gusta, a nuestro juicio, en la presente obra es la particula- 
ridad de haber conseguido hacer vitales tesis abstractas y teológicas con una 
savia espiritual personal, sin duda alguna; ofreciéndonos así la vida sobrenatu- 
ral más asequible y encantadora, más cercana, más nuestra. No cabe duda que 
el autor ha conseguido así su doble finalidad de instruir la mente del lector 
acerca de los temas tratados y mover las voluntades a amar y practicar la vida 
interior de comunicación íntima con Dios. 

Es obra que leerán con gusto el filósofo, el teólogo y el escriturista; la en- 
tenderá bien el hombre de cultura superior. Con todo, creemos que a veces no 
resultará tan fácil su lectura al militante de la Acción Católica, ni al hombre 
de mediana cultura, cuando se trate de verdades que en sí no son tan claras. 
Por eso diversos lectores formularán diversas opiniones subjetivas de una obra 
que en sí no carece de méritos. 

Ciertamente que una presentación gráfico-literaria más asequible facilitaría 
mucho su lectura; pues no es raro hallar páginas enteras sin punto y aparte, 
que, impresas en caracteres menudos, dan sensación de angustia y de querer 
aprisionar ideas. Esto, sin embargo, parece queda justificado al tener presente 
que una edición según estas indicaciones hubiera resultado excesivamente vo- 
luminosa.—BLAS DE Jesús OCD. 


J. PINTARD: Le sacerdoce selon St. Augustin, Paris, Mame, 1960, 19 cm., 423 p. 


La colección «In lumine fidei» propone llevar en libros de óptima presenta- 
ción a manos de estudiantes religiosos y a bibliotecas de seminarios, trabajos de 
espiritualidad, siempre encomendados a los mejores especialistas. El estudio que 
reseñamos es un ensayo cabal del sacerdocio en San Agustín. Jean Daniélou 
señala en el prólogo la importancia e interés del tema. Porque además de alec- 
cionador, —viene a decir— es casi cuestión inédita en la inmensa producción 
agustiniana. 

Este libro es la respuesta a un reclamo del Card. Suhard en 1949 para rea- 
lizar un avance teológico de la noción del sacerdocio paralelamente a una mejor 
elaboración de la espiritualidad sacerdotal. Jacques Pintard examina para esto 
el pensamiento de uno de los personajes más representativos, uno de los mejo- 
res eslabones de la tradición patrística. 

Reconocemos la dificultad del trabajo al no tener San Agustín un tratado 
especial sobre el sacerdocio. No es, además, muy abundosa la enseñanza del 
gran Santo Padre sobre el punto por falta del excitante de la controversia, si 
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excluímos la indirecta referencia en su polémica contra los donatistas, como. 
ocurre, por ejemplo, en el libro Contra Faustum. 

Ha sabido el autor soslayar el constante peligro de aplicar nuestras propias 
categorías mentales a las cuestiones que tratan los autores que estudiamos. Co- 
mienza el estudio fijándose con recia base exegética en los tipos sacerdotales 
de la Biblia que se encuentran en los escritos del obispo de Hipona. Tras un 
delicado análisis nos presenta el resultado de su primera investigación. En una 
tabla sinóptica resume las coincidencias y desemejanzas que señala Agustín de 
cada figura examinada con Cristo, verdadero sacerdote. 

El núcleo central de la obra parece estar en la segunda parte. Tiene que 
resultar difícil encuadrar en la Ciudad de Dios, tal como lo ha conseguido J. Pin- 
tard, la justa perspectiva del sacerdocio, tanto de Cristo como el de la Iglesia. 
Respecto al primero, su grandeza se manifiesta de modo especial en el hecho 
de que El mismo quiso ser la víctima. Por eso la esencia de su sacerdocio, de 
su sacrificio y las cualidades se resumen en la caridad. Tiene esta conclusión 
indudables consecuencias prácticas, que ilustran, incluso, aspectos de la vida 
del propio Doctor. Y es, sobre todo, una idea muy rica de contenido doctrinal. 
Tenemos así una concepción del sacerdocio más evangélica y original que la 
que por las mismas fechas propuegnaba S. Juan Crisóstomo en su célebre tra- 
tado. 

Al pensamiento sacerdotal de S. Agustín añade el esclarecido escritor la prác- 
tica de la vida del sacerdote según la entendía y realizaba el mismo pastor de la 
Iglesia africana. Contiene atinadas observaciones para la Pastoral. Todo, bien 
fundamentado en aquel lema grande de la caridad: «Perfecta ista caritas est ut 
paratus sis mori pro fratre». Naturalmente, este apartado conecta también 
con los principios de vida religiosa en que fué instruyendo a los Institutos re- 
ligiosos que surgieron junto a su palacio episcopal de Hipona. 

Agrada el enfoque preponderantemente práctico y amalgamado que anima 
todo el trabajo. Por eso aparece en magnífica conjunción teología y espiritmMali- 
dad, vida y doctrina, ciencias y experiencias, lejos de toda rigidez disecadorá. 

Lleva al fin el libro dos índices, de materias y de la correspondencia de 
textos aducidos en las diversas ediciones agustinianas. 

Alguna distinción que establece entre la castidad monástica y sacerdotal 
(p. 124) no pasa de ser sutil y solamente mental. 

Hemos cerrado el estudio suscribiendo el parecer que se permite vislumbrar 
el P. Mersch en su libro Le Corps Mystique du Christ. Si es la interioridad la 
aportación principal de S. Agustín al dogma del Cuerpo Místico, esa misma cua- 
lidad, la interioridad religiosa —noli foras ire, in teipsum redi— es también su 
nota personal más destacada en la doctrina sobre el sacerdocio. 

Idea ésta de utilidad para la dirección espiritual. Y de tan sabrosa evocación 
en Sta. Teresa de Jesús (Vida, 40, 6; Camino de P., 28, 2; Moradas IV, 3, 3), 
cuyas Moradas parecen amplísima resonancia de tan profunda verdad, lo mismo 
que los comentarios de la más genuina espiritualidad (Cfr. V. Capánaga, Inte- 
rioridad católica de San Juan de la Cruz, en REsp. 5 (1946) 206; San Agustín 
y la espiritualidad moderna, 14 (1955) 156). 

Con bibliografía tan informada, edición de esmerado gusto moderno y su 
contenido interno convence, en suma, este libro satisfactoriamente.—FELIPE DE 
LA V. DEL CARMEN OCD. 


1. TH. CAMELOT, O. P.: Spiritualité du baptéme. Paris, Cerf, 1960, 20 cm., 283 p. 


2. 1 RYELANDT: Les richesses de la grace baptismale. Bruges, Desclée de Brou- 
wer, 1961, 125 cm., 207 p. 


L La obra del P. Camelot, Espiritualidad del bautismo, constituye el nú- 
mero 30 de la Colección Lex orandi, que publica el Centro de Pastoral Litúrgica 
de París. Como lo indica el mismo título, el libro se propone dar a conocer los 
valores espirituales del sacramento de la iniciación cristiana, puerta de todos 
los demás sacramentos; despertar en las almas la conciencia del tesoro espiri- 
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tual de que son depositarias, en virtud de la gracia bautismal y renovar así la 
vida interior y auténticamente cristiana. 

La obrita está dividida en tres partes. En la primera se estudia el carácter 
sacramental del bautismo, deduciendo las conclusiones prácticas para la forma- 
ción espiritual del cristiano. Interesante, “aunque no sea original, los puntos 
acerca del carácter bautismal, como sello del alma, que “significa su pertenencia 
a Cristo. La parte segunda estudia la relación entre muerte y resurrección, con- 
ceptos incluídos en el significado bautismal. Con ello queda determinado el sen- 
tido escatológico de la vida de los miembros de Jesucristo. La parte tercera 
trata del bautismo y el Espíritu Santo. 

La obra presenta un sentido hondamente teológico. El autor, suficientemen- 
te conocido, ha sabido aprovechar todos los recursos que nos ofrece la teología, 
para hacerla enseñanza viva. Tiene además la ventaja de presentarnos el pen- 
samiento de la tradición patrística sobre estos problemas, con lo que su expo- 
sición cobra interés, fuerza y garantía. 


2. Con parecidas características a la obra de Camelot, Ryelandt nos pre- 
senta también en páginas animadas y llenas de vida las riquezas espirituales del 
bautismo. Su índice temático está más explicitado que el de la obra anterior; 
por eso, puede contribuir con más facilidad a la renovación espiritual preten- 
dida. Es al mismo tiempo de más fácil comprensión y de una estructura más 
sencilla. 

La obra contiene catorce apartados, en los que se estudian temas como estos 
y con esta enunciación: El don eterno de la gracia (1); Nuestra participación en 
la vida divina (2); Adopción en la Nueva Alianza (3); Vivir como Hijos de adop- 
ción (4); Miembros de Cristo (6); Templos vivos de Dios (11); Deseo del cie- 
lo (14). 

El libro está dirigido al cristiano seglar, que tiene que cooperar en el apos- 
tolado de la Iglesia, para extender el reino de Cristo. Para esto, es preciso ante 
todo, conocer un poco al detalle las verdades de la fe. A fin de satisfacer esta 
necesidad, al autor ha publicado estas bellas páginas, que no dudamos han de 
cumplir muy bien su cometido.—ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD. 


J. y R. MARITAIN: Liturgie et Contemplation. Bruges, Desclée de Brouwer, 1960, 
187 cm., 101 p. 


El tema general del libro es descubrir la conexión íntima que existe entre 
la liturgia y la contemplación. 

La obra se divide en tres partes. 

La primera, que es en su mayor parte un comentario a la encíclica Mediator 
Dei, define la liturgia. Es el culto público dado a Dios por el Cuerpo Místico 
de Cristo. Este culto por su naturaleza es social y externo, pero para ser autén- 
tico ha de hacer del ejercicio de las virtudes teologales. 

Según esto los que participan de la vida litúrgica han de tender a la per- 
fección de la caridad y a conquistar algún grado de contemplación. Ordinaria- 
mente mientras más se levanta un alma en la contemplación, más profunda es 
su vinculación a la liturgia. Subrayemos que el vivir la liturgia como prepara- 
ción a la vida contemplativa nos hace superfluo el esfuerzo ascético que se re- 
quiere siempre. 

La segunda parte analiza más de cerca el problema de la contemplación in- 
fusa y sus relaciones con la perfección cristiana. La tesis de un llamamiento 
remoto a la vida mística —actuación de los dones—, es conforme a la tradición 
cristiana y a la doctrina espiritual de San Buenaventura y Santo Tomás, dicen 
loz autores. 

Esta vida mística es doble según que actúen los dones de Inteligencia (mís- 
tica en su plenitud), o los dones de Consejo, Fortaleza, etc. En este último caso 
no aparecen las formas típicas de la contemplación, aunque tales almas gocen 
de una contemplación oculta que no afluye a la conciencia. 

Ahora bien, ¿existe de hecho una correspondencia entre la plenitud de per- 
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fección y la contemplación infusa superior? La experiencia nos da siempre uni- 
da la contemplación infusa superior a una gran perfección, pero no al contrario. 
Sin embargo, el problema que se ha de plantear no es ese. Lo interesante es. 
saber si para alcanzar esa contemplación el alma debe caminar decididamente 
hacia la perfección de la caridad, y si para adqurir ésta debe entrar de algún 
modo en los caminos de la contemplación infusa. La respuesta es afirmativa y, 
en consecuencia, la contemplación infusa, ya sea «típica» ya «oculta», entra en la 
vía normal de la santidad, continúan los autores. 

Por otra parte la perfección y la contemplación están unidas por razón de 
la caridad de la que dependen ambas. Esta mutua implicación se manifiesta por 
el hecho de que la vida espiritual, bajo la actuación de los dones, es el estado 
propio de la perfección y contemplación a la vez. Consiguientemente, el estado: 
contemplativo (lo confirma la tradición de los santos) no es más que la supre- 
ma floración de la vida sobrenatural. 

En la última parte del libro se señalan los errores de quienes quieren oponer 
la liturgia de la Iglesia a la contemplación. Ignoran que estas dos realidades se 
han de armonizar entre sí y no separar, pues el culto litúrgico prepara el cli- 
ma espiritual para la contemplación. 

Contra el espíritu seudo-litúrgico se debe afirmar la primacía de la vida in- 
terior sobre lo social- humano. El carácter del amor, como el de las virtudes teo- 
logales y el mérito, es estrictamente personal. 

El libro de proporciones mínimas, sintetiza mucho de lo ya publicado por 
Maritain. Sobre todo en lo que se refiere a la contemplación infusa. Por eso las 
cuestiones tratadas no han recibido ninguna nueva clarificación. 

Algunas afirmaciones no se prueban. Tal vez por demasiado generales, co- 
. mo es el afirmar que el llamamiento (al menos remoto) a la contemplación 
mística es conforme a la tradición cristiana. Es bien sabido que en esa tradición 
no hay una uniformidad al determinar lo que hay que entender por místico. 

Por esta razón es atrevido el afirmar la necesidad de la contemplación in- 
fusa para alcanzar la perfección de la caridad, si antes no se parte de un con- 
cepto delimitado de contemplación infusa. 

Advertimos finalmente que aunque la perfección y la contemplación estén 
unidas de hecho, esto no significa que tengan que estarlo de derecho.—JosÉ 
ALEXIO DE LA V. DEL CARMEN OCD. 


M. GARRIDO BONAÑO, O. $. B.: Curso de Liturgia Romana. Madrid, Biblioteca 
de Autores Cristianos, 1961, 20 cm., XVI + 750 p. 


Ya era hora de que tuviéramos en España un libro de liturgia como éste que 
estudiara todos los aspectos de esta ciencia práctica, tan importante para la 
santificación de los fieles, y que fuera adecuado a las necesidades de los estu- 
dios en los centros de formación sacerdotal. A medida que lo íbamos leyendo 
nos cautivaba cada vez más, porque el autor ha sabido darnos junto a las claras 
nociones teológicas, que le sirven de fundamento, y las necesarias prescripcio- 
nes jurídicas, la evolución histórica y hasta atinadas observaciones de índole 
pastoral. . 

Divide el autor la obra en cinco partes. En la primera trata de las cuestiones 
generales de la liturgia, estudiando en otros tantos capítulos la noción de litur- 
sia, su evolución histórica, sus fuentes y ambientes, liturgia y vida cristiana, le- 
gislación litúrgica y cosas materiales del culto. En la segunda parte se estudia la 
liturgia eucarística: nociones generales, su formación y desarrollo y la liturgia 
actual de la misa. En la tercera parte trata el autor de la liturgia de los sacra- 
mentos y de los sacramentales. En la cuarta parte se estudia la liturgia del tiem- 
po y en la quinta, la alabanza sagrada en sendos capítulos para el oficio divino y 
la música sagrada. En los apéndices se recogen las encíclicas «Mediator Dei» y 
«Musicae Sacrae disciplina», la instrucción de la Sagrada Congregación de Ritos 
sobre la música y liturgia sagradas, unas notas, explicación y resumen del nue- 
vo Código de rúbricas sagradas del autor y. finalmente, el texto latino íntegro 
de dicho Código promulgado por el Papa actual. 
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Como hemos dicho antes, va a constituir un texto estupendo para el estudio 
de la liturgia en.seminarios, pero está redactado con tal sencillez que su lectura 
será fácil y deleitosa para los seglares. En él se hermanan el dato antiguo, sa- 
cado de los vetustos códices, con la última norma práctica de orientación pas- 
toral litúrgica. A cada uno de los aspectos: de la liturgia le concede su lugar el 
autor: histórico, teológico, jurídico, significado simbólico y místico, sin olvidar 
el aspecto ritualista, y despojando a este último a veces de hojarasca. Creemos, 
pues, acertado el plan de la obra y la manera de realizarlo. Muy bien logrado 
el cap. 4.9 en cambio, el 5.2 nos parece algo difuso, 

Como toda obra humana paga tributo a pequeños errores y alguna errata. 
Entre las últimas hemos visto: C. Aliseda por C. Sánchez Aliseda (p. 53), 1'Etoil 
por l'Etoile (p. 55), Lisy por Loisy (p. 57), psicoquímicos por físicoquímicos 
(p. 115, 3.2 línea por abajo), malaquita por melquita (p. 149, línea 18), elipsis por 
elipse (p. 212, línea 4.2 por abajo), Avergne por Auvergne (p. 418, línea 12), 
1672 por 1572 (p. 518, línea 27). Entre los errores podemos catalogar: el núme- 
ro de 4 que pone para las basílicas mayores, habiendo omitido como tales a las 
de S. Lorenzo extramuros, Sta. Cruz de Jerusalén y S. Sebastián en la Via Appia 
(p. 184, línea 27). Algún otro defecto observado: en la p. 75 falta la cita biblio- 
gráfica de Guardini; las citas de los Santos Padres de la p. 191 (nota), al menos 
las latinas, debieran aparecer en su lengua original (en cambio en el texto de 
la p. 231, línea 24, aparecen varias líneas en latín). En algunos capítulos, v. gr.: I, 
II, IV y algún otro se echa de menos una nota bibliográfica al principio. Final- 
mente, en la p. 418, línea 14, se da una Cita literal de Santo Tomás que no es 
exacta y que a nuestro humilde juicio está mal interpretada. En ella se atri- 
buye al Santo Doctor que «el sacramental... no confiere gracia alguna», lo cual 
no aparece en la cita que el autor indica. Aparte de que el concepto es erróneo, 
puesto que según los teólogos el sacramental perdona los pecados veniales y 
aumenta la gracia ex opere operantis Ecclesiae. 

La obra, a pesar de estas minutísimas observaciones, es sin embargo, mag- 
nífica. Felicitamos sinceramente a los autores, deseando sirva su trabajo de 
valiosa ayuda a los alumnos de todos los seminarios de habla hispana.—ANGEL 
DE Jesús OCD. 


VARIOS: Enciclopedia Mariana “Theotócos”. Madrid, Studium, 1960, 25 cm., 902 p. 


Esta versión y edición españolas están hechas sobre la segunda edición ita- 
liana, hecha por Bevilacqua e Solari (Génova) y Editrice Massimo (Milám) 
en 1958. 

Como obra enciclopédica, reúne sintéticamente, en una forma más o menos 
completa, cuanto se refiere a la Virgen María en los más diversos campos: bí- 
blico, histórico, teológico, literario, artístico, jurídico y espiritual. Hagamos no- 
tar que la segunda edición italiana supone un adelanto y un enriquecimiento 
de estudios y de temas, sobre los que presentó la edición primera. Incluso se 
han introducido partes nuevas y se han modificado totalmente otras, que van 
cuidadosamente detalladas en la presentación que precede a esta edición, fir- 
mada —como el prefacio de la primera—, por el P. R. Spiazzi. 

La Enciclopedia está dividida en tres partes, a las que sigue un apéndice: 
Parte primera: María en el tiempo (Fuentes; época y ambiente; su figura; su 
proyección histórica). Parte segunda: María en la Iglesia (en el dogma; en el 
culto; en la legislación eclesiástica; en la espiritualidad y pastoral). Parte ter- 
cera: Testimonios sobre María (reliquias y santuarios; instituciones, asociacio- 
nes y obras; en la literatura de los pueblos; en las artes y tradiciones populares). 
Apéndice: Bibliografía esencial razonada, e índices (analítico; onomástico; de 
autores). 

Ya se descubre por esta enumeración la amplitud de esta obra. Doce seccio- 
nes y cuarenta capítulos, como una diadema de doce estrellas ofrecida a la 
Señora. No juzgamos necesario dar las características de cada una de ellas, 
porque en este caso, cada estudio tiene un mérito peculiar. Nos complacemos en 
poner de relieve el tema: María en la espiritualidad, sobre el que el P. Spiazzi 
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ha escrito magistralmente el primer estudio, exponiendo y precisando el sentido 
histórico y teológico de la espiritualidad mariana. No dudamos, que en su gé- 
nero, este trabajo es digno de figurar entre los mejores. Felicitamos al traduc- 
tor y al editor españoles, por haber facilitado a todos los devotos de la Virgen, 
María este tesoro de doctrina, tan rico, abundante y variado.—ENRIQUE DEL Sa- 
GRADO CORAZÓN OCD. 


V. HOPPENBROUWERS, O. Carm.: Devotio mariana in Ordine Fratrum B. Ma- 
riae V. de Monte Carmelo a medio saeculo XVI usque ad finem saeculi XIX. 
Romae, Institutum Carmelitanum, 1960, 24 cm., 460 p. 


Ya hemos tenido oportunidad de manifestar nuestra honda satisfacción ante 
la publicación de esta obra del P. Valerius H., O. Carm., que hemos juzgado 
oportunísima, y como exigida por el espíritu esencialmente mariano de la Orden 
Carmelitana, en esta hora de renovación y de piedad marianas, que tan buenos 
frutos están cosechando en la Iglesia. 

La obra es lo suficientemente amplia para dar a conocer todas las facetas 
del espíritu mariano de la Orden: a través de su legislación, a través de su 
vida litúrgica; a través de la doctrina ascética y mística de los autores carme- 
litas; a través del culto tributado a la Madre de Dios; a través de las devociones 
particulares y ejercicios de piedad. 

La obra se desarrolla con un criterio escrupulosamente lógico, ceñido a las 
normas de la metodología. El autor tiene un conocimiento perfecto, como lo 
revelan las páginas de su libro, de todo el problema mariano de la Orden Car- 
melitana. Acompaña una bibliografía selecta, en la que se determinan y ano- 
tan cuidadosamente las fuentes de ese problema mariano. También es esmera- 
da la presentación tipográfica, aunque presenta algunas arbitrariedades, que 
hubiera sido mejor sacrificar en gracias al uso común en los libros científicos. 
Por todo, felicitamos al autor, que después de una laboriosa investigación, ha 
sabido darnos tan exquisito manjar para todos los Carmelitas.—ENRIQUE DEL Sas 
GRADO CORAZÓN OCD. 


JEROME DE LA MERE DE DIEU, O. C. D.: La doctrine du Carmel d'apres Saint 
Jean de la Croix. Vienne, Éditions du Carmel, 1960, 23 cm., 205 p. 


No es un estudio científico, en sentido estricto, lo que recoge este tomo I 
de La doctrine du Carmel; es un esquema doctrinal desarrollado en umas plá- 
ticas de ejercicios espirituales a las religiosas Carmelitas Descalzas. Sin embar- 
go, la exposición es teórica, no práctica; ésta vendría después como desdobla- 
miento de los principios doctrinales aquí establecidos. 

El libro está dividido en cuatro partes: 1) panorámica doctrinal de la doc- 
trina de San Juan de la Cruz; 2) el término de la vida espiritual: la unión de 
amor con Dios. Tres aspectos principales de Dios en esta unión; 3) el camino 
que conduce al término: la soledad; 4) el amor que une. , 

En la breve introducción que preside la publicación de estos retiros falta 
una nota biográfica del autor. Se trata de una persona que ya no vive entre 
nosotros y el lector se queda con el deseo de saber algo sobre ella. En cuanto 
a la autenticidad de esas pláticas, hay que comprender la dificultad de estable- 
cer el texto original de unas charlas dadas sin la preocupación de una edición 
crítica, ni de ninguna clase. Se han recogido las diversas copias que de ellas 
hicieron las religiosas y se ha logrado con ellas presentar un texto aceptable. 
El contenido doctrinal es de valor indiscutible. Es una concepción vigorosa, 
inflamada, con valor científico incluso. La unión de amor con Dios se propone 
enérgicamente para todas las almas. En la modalidad que adquiere en la con- 
templación infusa, el P. Jerónimo de la Madre de Dios piensa que es propia 
de la vocación de la Carmelita Descalza y en general de la vocación carmelita- 
na. Quizá no todos estén de acuerdo con esta afirmación; nosotros creemos que 
puede admitirse, con la salvedad de no afirmarla de todos y cada uno de los 


568 BIBLIOGRAFÍA.—REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 20 (1961) 


Carmelitas. En este sentido difícilmente podría probarse que es una doctrina 
del Carmelo y mucho menos de San Juan de la Cruz. Pero no es de estas teo- 
rías de las que se preocupa el autor en sus charlas; su trabajo tiene por finali- 
dad esquematizar el camino trazado por S. Juan de la Cruz rumbo a la unión 
con Dios. No es un estudio exhaustivo, como es natural en un trabajo de tales 
características, sino un trazado digno de seguirse en la vida, valioso para orien- 
tar cualquier inquietud espiritual hacia la alta cumbre de la perfección. Merece 
especial atención el estudio de la soledad, de esa soledad fecunda que libera 
el alma de las ataduras psicológicas que la impedían abrirse toda al amor del 
Amado. Aquí la doctrina del Carmelo se hace luz de gloria.—MARCIANO DEL SAN- 
TÍSIMO SACRAMENTO OCD. 


J. HARDON, $. J.: All my Liberty. Theology of the Spiritual Exercises. Westmins- 
ter (Maryland), The Newman Press, 1959, 22 cm., XXIT + 208 p. 


La obra que presentamos es un estudio sobre el pensamiento ignaciano de 
los Ejercicios Espirituales. Consta de una introducción y dos partes. La com- 
pletan al final dos apéndices de menor importancia. 

En la introducción se alude al origen y finalidad de los ejercicios y a las 
fuentes primarias de interpretación. 

La primera parte de la obra lleva el título de: «Meditaciones claves de los 
Ejercicios». El tema de esta sección abarca el estudio de las siguientes medi- 
taciones: del principio y fundamento, del pecado, las dos banderas, contempla- 
ción para alcanzar amor, etc. 

En la segunda parte establece «los ideales y metodología ignacianos». Estos 
se refieren al valor de: a) los exámenes de conciencia; b) la oración; c) los mis- 
terios de la vida de Cristo; d) las reglas para discernir los espíritus, y e) normas 
para sentir con la Iglesia. 

En ambas secciones el autor encuadra las meditaciones y documentos de los 
Ejercicios dentro de una sistematización propia, aunque reflejando con entera 
precisión el pensamiento de los mismos. Y señalando además su lugar premi- 
nente dentro del campo general de la teología espiritual. 

Quizá una mirada superficial no vea en las meditaciones ignacianas, sino 
un conglomerado de textos evangélicos trazados al desgaire. En contra de tal 
suposición, estas páginas ponen de relieve las venas secretas que entrelazan las 
diversas meditaciones, su significación ascética y la función de las mismas en 
las etapas del camino espiritual. 

La segunda parte es la mejor lograda y donde el autor pone a contribución 
de los Ejercicios su amplia documentación teológica. 

Finalmente, es digno de encomio el esfuerzo realizado en la presente obra 
para hacernos paíente el rico contenido psicológico encerrado en los Ejerci- 
cios, libro de oro de la ascética cristiana y escrito con un conocimiento pro- 
fundo y exacto de la psicología humana. 

Felicitamos sinceramente al P. Hardon por esta nueva publicación cuyas 
notas más sobresalientes son: claridad en la exposición y densidad en la doctrina. 
Algunas deficiencias metodológicas no disminuyen el valor de esta obra de 
conjunto.—JosÉ ALEXIO DE LA V. DEL CARMEN OCD. 


I. GOBRY: La pauvreté du laíc. Paris, Cerf, 1961, 19 cm., 235 p. 


Este libro intenta poner en claro algunos conceptos obsceurecidos a lo largo 
de la historia en materia de pobreza. Tiene dos partes: pobreza liberadora en 
seis secciones, pobreza redentora en otras seis secciones. No es un libro de em- 
paque científico preocupado de los aspectos teológicos o jurídicos de la pobre- 
za de los laicos. Es un manual de espiritualidad y un guía de moral social. 

Manual de espiritualidad. Espiritualidad es el carácter de la primera bien- 
aventuranza. La pobreza se considera hoy como la calamidad que aflige a la 
humanidad. Esto no debe hacer olvidar que es, bajo otro aspecto, una virtud 
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necesaria para la conservación de la espiritualidad, tanto individual, como co- 
lectiva. Ella libera al hombre del mundo, porque sólo se da con un espíritu de 
fe y de esperanza. El pobre sólo espera a Dios. Así queda libre también de su 
propio cuerpo y de su alma para servir mejor a la comunidad. 

Guía de moral social. El evangelio es universal. La pobreza enseñada en él 
tiene que serlo también. Todo cristiano tiene que ser pobre. ¿Debe el cristiano 
procurar las riquezas? Si nace rico, ¿debe abandonarlas? Gobry piensa que no 
es fácil responder. Mas el cristiano, razona, debe trabajar para servir. Las ri- 
quezas son las que facilitan todas las obras buenas. El que ha heredado una 
fortuna no debe abandonarla más que en el caso de que se vea llamado a otro 
servicio mayor. La pobreza radica en el espíritu no en la carne. De aquí que 
la pobreza del laico tenga el carácter doloroso de tener que estar rechazando . 
constantemente lo que los hombres, en gigantesca y pérfida conspiración, le 
están ofreciendo sin cesar. 

Creemos acertado este modo de enfocar la pobreza del laico. Hay en el libro 
muchas cosas útiles. El autor no creyó que tenía nada que decir en un prólogo 
y lo omitió dejándonos a nosotros que sacáramos del libro lo que él intentaba 
al darlo a luz. Las fuentes que usa son la Biblia, principalmente el Evangelio 
y $S. Pablo, los Padres y algo la hagiografía. Aunque no se detiene en una exé- 
gesis profunda, su interpretación del sentido evangélico de la pobreza es buena. 
Como seglar conoce experimentalmente lo que supone la pobreza en el mundo 
y como terciario franciscano ama la pobreza y la defiende con fervor apasiona- 
do. Se trata de un libro que, sin grandes pretensiones, merece ser leído.—MARe- 
CIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


1. VAN HOUTRYVE, O. S. B.: La vida en la paz. 1-II. Madrid, Studium, 1959, 
20 em., 320 y 312 p. 


I. Uno de los mayores méritos de movimiento espiritual benedictino actuar - 
está en la renovación del inventario de libros de meditación. Esta obra de D. l. 
van Houtryve se coloca en la primera línea en este movimiento. En este primer 
volumen hace las meditaciones sobre el tema central del amor, incorporación 
a Cristo, virtudes teologales y oración. 

II. En el segundo volumen: la salud moral, la compunción, el esfuerzo fí- 
sico, camino espiritual, vida eterna y misterio de la liturgia y acción litúrgica. 

El Prior de Monte César ha escrito una obra de meditaciones, con un tema- 
rio teológico, sin tecnicismos escolásticos ni devocionismos sentimentales que 
ahuecan la piedad cristiana. Son temas necesarios y centrales, desarrollados con 
sagacidad psicológica y conocimiento del público. Una obra cuya lectura sola- 
mente se suspende para meditar, que aúpa hacia el misterio del Amor, haciendo 
una ascesis exigente y templada, calcada escultóricamente sobre Cristo que vive 
en sus páginas.—JosÉ AGUSTÍN DE J. CRUCIFICADO OCD. 


M. V. MANKELIUNAS: Psicología de la religiosidad. Madrid, Religión y Cultura, 
1961, 21 cm., 522 p. 


La «Biblioteca psicológica del director espiritual» acaba de enriquecerse con 
un nuevo volumen. 

El libro que hoy tenemos el honor de presentar al público, escrito en nues- 
tro idioma por un extraño, llega a nosotros sin pretensiones de originalidad, 
pero con la ilusión de llenar un hueco sensible. El autor confiesa en el prólogo 
que no trata de abordar todos los problemas que la psicología tiene planteados 
en la actualidad. «Nuestra intención es dar al lector de habla española una 
visión del conjunto de problemas psicológicos en una forma sistemática, basa- 
dos en las investigaciones experimentales hechas por autores de reconocida fama 
internacional» (p. 11). Tarea de introducción, de contacto con el vasto campo 
de la psicología contemporánea. Y hemos de confezar que ha conseguido plena- 
mente el intento. No sólo por la abundante bibliografía, citas y referencias que 
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acompañan el texto, sino también y principalmente por la claridad y método; 
por cuanto de personal el autor ha ido derramando a lo largo del grueso vo- 
lumen. 

Psicología de. la religiosidad tieme un sabor de escuela; sistemático y en 
perfecto orden lógico, sacrifica el vuelo literario al método de rigor filosófico. 
Tiene más de texto que de simple libro de lectura. Quiero decir que hay que 
leerlo despacio, con atención y esfuerzo mental para cálar su sentido. 

El autor sabe que el tema es nuevo para un gran número de lectores. Y ha 
pensado en estampar una larga introducción que oriente y guíe; que inicie al 
lector en la materia. Introducción bien pensada y justa. Muy oportuna. 

Después de un análisis apretado y apurado de la estructura de la experien- 
cia religiosa, el autor nos presenta las manifestaciones tanto internas (adora- 
ción, oración, etc.), como externas (sacrificio, voto, juramento) de la vivencia 
religiosa, para desembocar en el estudio de la génesis y desarrollo de la reli- 
giosidad en la persona concreta del niño o del adulto. 

El acto religioso, complejo y vasto, tiene sus manifestaciones externas e 
internas. Son éstas las que interesan principalmente a la psicología de la reli- 
giosidad; la psicología se dirige al acto religioso bajo su aspecto individual y 
subjetivo. La religiosidad —como muy bien dice Mankeliunas— es una vivencia 
individual. Por eso la pregunta, además de espontánea, es legítima: ¿Cómo vive 
el individuo su religiosidad ? 

Es obvio que la vivencia religiosa no es idéntica a lo largo de la vida. Apar- 
te de las diferencias que presenta en diversos sujetos, en un mismo individuo 
se manifiesta de diverso modo. Es lo que trata de estudiar el autor en el capí- 
tulo IV. 

Distingue la experiencia religiosa de los principiantes (el Yo busca la comu- 
nicación con Dios); la de los adelantados (sed de ascensión y cumbre en la ex- 
periencia religiosa); la de los perfectos (reposo y quietud en la posesión de 
la meta). 

Pero la vivencia religiosa varía según el sexo, el ambiente, el temperamen- 
to, etc. ¿Qué características presenta la religiosidad del hombre y de la mujer? 
¿Cómo influyen las disposiciones caracterológicas en la vivencia religiosa per- 
sonal? Son preguntas que el autor resuelve satisfactoriamente tejiendo las pá- 
ginas más valiosas e interesantes de su obra. Páginas que interesan de un 
modo particular al sacerdote director —por vocación— de almas. 

Los últimos capítulos sobre el aspecto social de la experiencia religiosa y 
sobre sus manifestaciones patológicas, aplicaciones prácticas de la psicología de 
la religiosidad, vienen a redondear el valor —ya grande— de la obra de Man- 
kjeeliunas. 

No nos resta más que felicitar al autor por habernos dado en nuestra lengua 
una visión tan completa y justa de la psicología de la religiosidad y un instru- 
mento de trabajo por la amplia bibliografía que acompaña cada página del 
libro.—JUAN DE S. JosÉ OCD. 


P. GRIÉGER, F.S.C.: Caractére et vocation. Apports de la psychologie au pro: 
bléme de la Vocation. Monaco, “Journée de la Vocation”, 1961, 2.2 ed., 
18'5 cm., :276 p. 


— Carattere e vocazione. Torino, S. E, 1., 1960, 22 cm., XII + 140 p. 


Ya conocíamos al eminente caracteriólogo, discípulo de Le Senne, Hermano 
Paúl Griéger, por la traducción castellana de sus obras El diagnóstico caracte- 
riológico, publicada en Buenos Aires. Ahora nos llega la segunda edición de su 
interesante libro editado por vez primera en Mónaco em 1958 y titulado Carac- 
tere et vocation. Y además la versión italiana de la primera edición, pertenecien- 
te a la colección «Psicologia e vita», que sobre psicología aplicada a problemas 
Pte dirige Giacomo Lorenzini en la S. E. 1. de Turín. Optima su pre- 
sentación. 


Griéger, siguiendo a Heymans-Le Senne, ha intentado con fidelidad hacer 
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la aplicación de los diversos caracteres al problema vocacional. Dedica luego un 
capítulo a la «vocación de educador» y, finalmente, otro a los diferentes tipos 
pedagógicos, como orientación para el profesorado. 

Estilo sumamente claro y sencillo, con equilibrada presentación de los as- 
pectos teológicos y psicológicos, para evitar toda confusión de planos axioló- 
gicos distintos. Este libro prestará gran servicio a todos los que se ocupen de 
formar y orientar a los jóvenes en especial: Maestros de Colegios Apostólicos, 
Novicios, etc. 

Ahora bien, la caracteriología, por sí misma, es muy limitada. De aquí que 
nos agrade ver cómo el autor —hoy Profesor de Psicología en la Universidad 
de Letrán—, piense en extender sus horizontes con el complemento de las reac- 
ciones sociales imter-personales, con una «intercaracteriología». Ya que «no hay 
primero un individuo y luego una sociedad, hay un carácter dado, síntesis de 
virtualidades, que se desarrolla según las leyes propias en y por la sociedad» 
(P. Griéger en n. 1 de «La Caractériologie». Paris, P. U. F., 1959, p. 91). El ca- 
rácter, así pensado, no es algo «esquelético» y fijo, sino una estructura evolu- 
tiva y estructurante, a su vez, con posibilidades, en muchos casos, de una nueva 
restructuración, sobre todo en sus proyecciones sociales. 

P. Griéger viene con este libro a hacer su aportación, nada despreciable, al 
intento de lograr una Psicología de la Religiosidad. En este caso, a la psicolo- 
gía del destino individual: la vocación. La Teología la estudiará con criterios 
revelados, desde la Voz que llama; los psicólogos, más modestamente, desde el 
sujeto «llamado», conduciéndolo de la mano hasta el dintel mismo de la fron- 
tera sobrenatural: ayudarle a conocerse mejor, para que sepa distinguir «sus» 
voces de la «Voz» de Dios «en él». La Caracteriología también tiene aquí su 
palabra que decir. El autor tiene, sin embargo, conciencia exacta de su limita- 
ción: «aun en el plan natural —escribe—, que es donde trabaja el psicólogo, los 
límites de la investigación propiamente científica, son importantes. La ciencia 
no puede darle más que elementos de aproximación: la personalidad, como tal, 
íntima y libre, se le escurrirá siempre...». Con todo, se conseguirá: «un conoci- 
miento más profundo, una orientación mejor informada y una dirección más 
sabia». He aquí todo, pero no es poco. 

Desde ahora, sabremos mejor que el «ocurrírsele» hacerse religioso a un 
emotivo inactivo secundario —es decir, a um sentimental— no tiene el mismo 
valor, desde la perspectiva humana, que en un sanguíneo, su viva antítesis, 
como que es un activo primario inemotivo. Si la introversión es el mundo na- 
tural en que se siente bien ei primero, rumiando sus vivencias, el segundo no 
vive sino hacia afuera, maravilloso colaborador en las obras misionales de la 
Iglesia, mientras aquél despliegue una escondida viva de contemplativo. 

Cada carácter, pues, necesitará un tratamiento especial ascético y su voca- 
ción podrá orientarse, en muchos casos, siguiendo las aptitudes que lo predis- 
ponen más a este o aquel camino, en la existencia. 

Inútil añadir que la segunda edición francesa aparece reelaborada, en espe- 
cial los dos primeros capítulos. Otras correcciones de detalles, complementos in- 
formativos a base de investigaciones recientes sobre el problema de la voca- 
ción, etc., embellecen y completan esta obra en la que el Hermano Griéger nos 
ofrece una brújula excepcional.—ANTONIO VÁZQUEZ O. DE M. 


G. HAGMAIER, C. S. P.-G. W. GLEASON, $. J.: Orientaciones actuales de psi- 
cología pastoral (Técnicas modernas y conflictos emocionales). Santander, 
Sal Terrae, 1960, 18 cm., 508 p. 


Á nadie se le oculta que uno de los elementos más necesarios en la dirección 
y trato de almas es el conocimiento integral del hombre, la recta comprensión 
de su conducta, sus motivos y fines. En los últimos años la psicología dinámica 
ha verificado en este orden hallazgos de suma importancia. Hacer llegar a los 
sacerdotes estos descubrimientos es lo que pretenden los autores de este libro. 
La primera parte —escrita por el P. Hagmaier— está enfocada desde el punto: 
de vista psicológico; expone las diversas causas y motivaciones que pueden llevar 
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.al hombre a transgredir los mandamientos de la Ley de Dios, dedicando capítulos 
especiales a la masturbación, homosexualidad, alcoholismo, escrúpulos y a la 
posición que debe adoptar el sacerdote ante sus penitentes, indicándole las 
obras sociales a quienes recurrir en caso de necesidad. La segunda parte —obra 
del P. Gleason— se preocupa del aspecto teológico moral. 

De gran utilidad para sacerdotes y seminaristas —a quienes va dirigido— 
este libro puede servir de manual en los cursos de pastoral para neosacerdotes, 
siempre que se tenga en cuenta la repetida advertencia de los autores de que 
se trata solamente de una iniciación, de un comienzo, no de un tratado exhaus- 
tivo.—GONZALO DE Jesús María OCD. 


V. M. BRETON, O. F. M.: Amx ámes consacrées. Lettres de direction. Paris, Sal- 
vator, 1960, 18 cm., 234 p. 


A doce almas consagradas se dirigen las diversas cartas que recoge este vo- 
lumen. Una de ellas vive en el mundo; las demás son religiosas de distintas- 
congregaciones. Ursulinas, hospitalarias, misioneras, carmelitas descalzas... Como 
es natural no aparece el nombre de la destinataria; sólo su congregación y el 
año de las cartas. Los detalles restantes se ponen en unos puntos suspensivos. 
Se publica la doctrina. Como introducción hay una breve semblanza del P. Bre- 
ton y algunos juicios sobre sus méritos. 

Quizá lo más importante sea la novedad que trae este género de producción 
literaria. Hasta ahora se ha juzgado que sólo merecían publicarse las cartas ín- 
timas, personales, de los santos. No queremos decir con esto que el P. Breton no 
haya sido un santo religioso y gran director espiritual, sino que es patrimenio 
«de los santos canonizados la publicación de este género de literatura espiritual. 
Pero ciertamente merecen estas cartas el ser publicadas porque pueden llevar 
mucha luz a las almas que pasen por circunstancias iguales o parecidas a las 
que atiende con cariño y competencia el P. Breton en ellas. No puede esperar- 
se, en un estilo epistolar de carácter concreto y personal, la exposición de gran- 
des síntesis doctrinales sobre la vida espiritual. Lo que sí se halla en estas pá- 
ginas es un rico mensaje espiritual, cifrado en el deseo intenso de guiar las 
almas hacia la cumbre de la perfección, en una inquietud saludable de remontar 
los límites de la imperfección humana. 

Será útil este libro también para registrar en la historia de la espiritualidad 
un momento interesante del influjo de la espiritualidad franciscana. Cuando se 
intente hacer una pedagogía científica de la dirección espiritual estas obras 
aportarán un rico contenido de experiencia, de logros y fracasos. En último 
término, creemos útil esta publicación porque nos da a conocer parte de la in- 
discutible personalidad del P. Breton.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


M. J. GONZALEZ HABA: Cartas a una beata. Madrid, Studium, 1960, 20 cm., 
192 p. 


El género literario de Cartas a... un incrédulo, a un escéptico, a un joven, 
a un enfermo, etc., es ya de por sí un indicio de que quien las escribe trata de 
introducirse en la vida de su destinatario y pasarle un mensaje que le revo- 
lucione las ideas, que se las aclare, que le dulcifique la vida o le tonifique la 
existencia. 

Las Cartas de que nos ocupamos en esta reseña están escritas por María 
Josefa González Haba, doctora en Filosofía por la Universidad de Madrid y en 
Teología por la Universidad de Munich. La supuesta destinataria de las Cartas 
es «una beata». En seguida advierte la autora: «nada hay de agresivo o hiriente, 
ninguna intención de desprecio hay en el título de este libro. ¡Tiene hasta un 
“cierto matiz de cariño»! (p. 7). Así es en realidad. Y, tratándose de un cariño 
inteligente, el mensaje que llevan estas misives a la «beata» en cuestión es un 
"mensaje sobre el amor. 

En las diecisiete Cartas se registran los pensamientos y la vida de la beata, 
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«ciertas concepciones equivocadas o curvilíneas que siembran su mente de ti- 
nieblas y restan agilidad a sus pasos. Poco a poco va enderezándolo todo la men- 
sSsajera. No se tratan en este libro problemas en el aire ni temas banales sino 
temas eternos y nada fáciles, tales como: la felicidad, el sacrificio, el dolor, la 
muerte, la libertad, el infierno y el cielo... El libro, denso de contenido y de 
forma estilística cálida y bien rodada, resulta un examen sobre el amor ya 
que a la luz de esta realidad central se examinan todos los temas. 

Por toda la obra aparece de lleno la sólida formación filosófico-teológica de 
la autora. Aconsejamos la lectura de estas Cartas; no una lectura cualquiera 
sino una lectura hecha con atención, para entender siempre exactamente el 
pensamiento, y con amor para asimilar en la conducta su mensaje. Puestos a 
escoger, nosotros preferiríamos las Cartas VI y VII (p. 54-82); en la primera 
hay páginas espléndidas sobre el amor de Cristo, sobre el amor a Dios en nues- 
tros hermanos; en la segunda se habla con gran peso y criterio del perdón y 
del arrepentimiento. La Carta XV sobre la oración (p. 159-169) es también una 
filigrana. 

El lector corriente podrá encontrar en ciertas páginas bastantes dificultades; 
hacia el fin de cada carta irá viendo más claro el pensamiento de la autora. Me 
refiero particularmente a las Cartas IHI-IV (p. 18-39) sobre el sacrificio y el 
dolor respectivamente. 

Nos felicitamos con la autora que, para decirlo a lo sanjuanista, con esta 
obra enseña a «poner amor donde no hay amor para sacar amor». Este es el 
secreto de la vida y de la muerte.—JosÉ VICENTE DE LA EUucARISTÍA OCD, 


CRISOGONO DE JESUS, O. C. D.: S. Joao da Cruz. O Homem. O Doutor. O Poeta. 
Viana do Castelo. Edicoes Carmelitanas, 1960, 19 cm., 212 p. 


Es la primera traducción al portugués de la conocida obra del P. Crisógono. 
Corre a cargo del infatigable P. Jaime, que con indudable acierto ha traducido 
ya varias otras obras españolas a la lengua de Camoens. La presenta al público 
luso en una visión general de la significación de S. Juan de la Cruz en la Igle- 
sia y del desconocimiento que frente a él siente Portugal. Esperamos confia- 
damente que este trabajo del P. Jaime contribuya a disipar esa ignorancia del 
Doctor Místico.—ALBERTO DE LA V. DEL CARMEN OCD. 


S.J. PIAT, O. F. M.: Le maítre de la mystique. Saint Pierre D'Alcantara, Paris, 
; Éditions Franciscaines, 1959, 16'5 cm., 140 p. 


Este libro es una biografía más de San Pedro de Alcántara. El autor ha 
preferido escribirla a base de estampas centrales en la personalidad del Santo, 
trazadas en capítulos individuales. El resultado es una visión segura del Santo 
reformador Franciscano, perfilando la figura como místico, autor espiritual y 
apóstol. 

ER en apéndice: cronología, bibliografía francesa, extractos de los escritos, 
patronazgo sobre el Brasil, iconografía. 

La impresión es la acostumbrada en esta editorial. Lleva estampillas de 
sabor conventual. Es un libro que dará a conocer al Santo Franciscano.—JosÉ 
AGUSTÍN DE J. CRUCIFICADO OCD. 


M. E. LUTI, O. C.: Il Ven. Padre Alberto Leoni da Revere Carmelitano della 
Congregazione Mantovana. Firenze, Convento del Carmine, 1960, 24 cm., 174 p. 


Es una biografía del Carmelita Leoni da Revere, que se distinguió por su 
actividad reformista dentro de la Congregación Mantuana, a la que pertenecía, 
durante toda la primera mitad del siglo xv. 

No obstante, el prestigio del P. Leoni, las noticias seguras de su vida son 
muy escasas, como el mismo autor afirma (XI). De ahí que para salvar lagunas, 


9 


574 BIBLIOGRAFÍA.—REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 20 (1961) 


se ha acudido a sucesos extraños a él, pero que quizá sirvan para esclarecer 
algún tanto su vida o al menos para rellenar la obra. > 

La presente biografía lleva un Proemio (VII), Nota Bibliográfica ax), Ad- 
vertencia, donde el autor reconoce paladinamente el escaso éxito de sus investi- 
gaciones (XI), seis capítulos (3-149), en las que se entreteje la vida del Vene- 
rable, tres cortos Apéndice (163-165) e Indice (171). . 5 

No obstante, las modestas aportaciones del presente trabajo, tales biografías 
“sirven para esclarecer personas o cosas olvidadas de N. $. Orden y ello es ya 
ciertamente un mérito no despreciable.—ALBERTO DE LA V. DEL CARMEN OCD. 


P. P. PARENTE: Pere Pio, premier prétre stigmatisé. Mulhouse, Salvator, 1960, 
EAT ARO 


El P. Pío con su estigmatización es un caso apasionante. Lleva una intensa 
publicidad, efectista de lo fácilmente milagrero. Las publicaciones religiosas y 
profanas han ofrecido reportajes pintorescos para la curiosidad del público. Este' 
libro es una biografía del P. Pío en este sentido. 

Está escrito en la línea de dar testimonio orientador de los fenómenos del 
P. Pío, hecho con veneración y cariño, sin empaque erudito y apologista, ofrece 
netamente los hechos para que el lector juzgue y se decida. Es una biografía 
sencilla y llana que narra la vida cotidiana con las cosas sobrenaturales del 
humilde capuchino. Parente conoce muy bien la historia del P. Pío y la pre- 
senta con equilibrio. No elude los períodos duros la postura de la Santa Sede, 
de los Superiores Religiosos, ni desborda la obra de caridad y devota del ca- 
puchino italiano. Presenta la vida piadosa, sus penitencias, su ministerio sacer- 
dotal, como marco natural donde se desarrolla el fenómeno de su estigmatiza- 
ción, que entra como un suceso más en la vida del P. Pío. Una biografía sen- 
cilla y equilibrada de un tema tentador.—JosÉ AGusTÍN DE J. CRUCIFICADO OCD. 


H. GRAEF: Der unbegreifliche Gott? Das Ordnungsbild biblischen Glaubens. 
Frankfurt am Main, Josef Knecht - Carolusdruckerei, 1961, 211 p. 


Hilda Graef, que actualmente vive en Inglaterra, es bien conocida en su de- 
dicación a la Teología y en la presente obra expone los problemas fundamentales 
de la vida humana frente a las perspectivas de la fe bíblica. Quiere mostrar 
cómo el hombre en los misterios de la fe se encuentra a sí mismo. 

La idea predominante en la filosofía y literatura de hoy es la del miedo y la 
desesperación. Y por eso la autora con una visión clara dice que los hombres 
del siglo xx necesitan más que generaciones anteriores, el llamamiento a la dig- 
nidad de su naturaleza por la doctrina bíblica sobre la imagen y semejanza de 
Dios. Los problemas actuales como la libertad humana, el sufrimiento, la inuti- 
lidad, y el absurdo de la existencia humana se dan con particular urgencia. Bas- 
ta citar a algunos filósofos existencialistas como Kierkegaard, Heidegger, Sar- 
tre y Camus. Las tinieblas de la vida, como estos autores las presentan, forman 
solamente un aspecto de nuestra realidad, no son la única realidad, pues el enig- 
ma de la aparente sinrazón, de la aparente inutilidad de la vida humana tiene 
su solución en la Revelación: «He aquí al hombre hecho como uno de nosotros, 
conocedor del bien y del mal» (Gen 3, 22). Se resume el problema de hoy así: 
¿Cómo el hombre interesado en los misterios del universo, entra en relación vi- 
viente con el Dios trascendental que ha creado este universo? En nuestra exis- 
tencia terrestre no hay valor más grande que el de una personalidad humana 
completamente desarrollada, la cual forme parte armónica según su fin natural 
y sobrenatural en una sociedad que el hombre encuentra en la Iglesia. 

En todas estas consideraciones, dice la autora, encontramos siempre el mis- 
terio de Dios incomprensible para el mundo. El misterio del Verbo Divino, que 
trasciende la razón humana, pero no la contradice, es la realidad que da a la 
aparente sinrazón del mundo y a la existencia humana un sentido.—JosÉ BLARER. 
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S. ALBERGHI: Metafisica e spiritualisti italiani contemporanei. Milano, Mazo- 
retti 1960, :21:5.cm, 3847p: 


Según dice el mismo autor, el motivo que le mueve a escribir este libro, son 
las antimonias de la filosofía contemporánea, las cuales constituyen el punto de 
Partida de soluciones filosóficas cuya madurez refuerza la confianza de que se 
desarrollarán produciendo frutos positivos. 

Nacido el espiritualismo dentro del idealismo, quiere superar las deficiencias 
del principio de imanencia pero sin traicionarle. De aquí que se mueva en una 
línea subjetiva por la que se eleva hasta Dios, permaneciendo ajeno a las prue- 
bas cosmológicas de la filosofía realista. Su problema dominante es el de la re- 
lación del hombre con Dios; pero no con el Dios impersonal de las vías, sino con 
el Dios cristiano de San Agustín que vive, ama y es reconocible en el interior 
del hombre. En el libro se expone ampliamente el pensamiento de los autores 
italianos contemporáneos de más prestigio, que de una u otra manera pertene- 
cen a este movimiento filosófico (A. Carlini, A. Guzzo, M. F. Sciacca, L. Ste- 
fanini, F. Battaglia), entresacando de cada uno de los elementos que estima más 
positivos, para construir con ellos, y con otros elaborados personalmente por el 
autor, un bosquejo orgánico de los motivos vitales que permiten formar una 
metafísica que reclama como complemento lógico la fe religiosa.— GONZALO DE 
JESÚS MARÍA OCD. 


NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


S. CORBIN: La déposition liturgique du Christ au Vendredi Saint. Sa place dans 
Phistoire des rites et du théátre religieuxAnalyse de documents portugais. 
París, «Les Belles Lettres»; Lisboa, Livraria Bertrand; 1960, 346 p. 


La tarea que se propome la autora en esta obra consiste en la investigación 
acerca de la liturgia del Santo Entierro del Viernes Santo. Empieza el libro con 
una vista general sobre todos los problemas que se tratarán en él. Por la for- 
ma de plantear las cuestiones y por el método aplicado a estas investigaciones, 
la autora nos deja ver su gran capacidad en este trabajo. 

Trata la clasificación cronológica de todas las fuentes conocidas del Entie- 
rro, procedentes de los países germánicos, Suecia, Inglaterra, Irlanda, Fran- 
cia, Suiza, Países Bajos, Bélgica, Polonia, Bohemia, Hungría, Italia, Portugal. 
Estudia la difusión del Entierro en el Norte y Sur de Europa. Alemania conoce 
el Entierro desde el 750 y precisamente Baviera donde San Bonifacio predicó 
el Evangelio y por sus estrechas relaciones con la Santa Sede, introdujo esta 
costumbre litúrgica muy desarrollada ya desde el siglo IX. 

En España la situación es completamente distinta. En la Edad Media el Eh- 
tierro no solamente mo existía, sino que era imposible por la misma forma del 
rito cristiano. Aquí la liturgia tuvo en los primeros tiempos el carácter de la 
cristiandad primitiva, con las iglesias cerradas en Viernes Santo. Y en el IV 
Concilio de Toledo, en 633, los Padres han dado una forma nueva al rito his- 
pánico del Viernes Samto: un sermón seguido de las letanías mayores implo- 
rando el perdón divino. Esta costumbre llamada «Liturgia de San Isidoro», 
se encuentra en los libros mozárabes de la edición Ximenes de 1500. Pero la 
exposición de Vírgenes del siglo XVII en el Congreso Eucarístico de Barcelo- 
na de 1950, muestra una custodia de cristal para depositar la Hostia —em Ba- 
viera se conoció la costumbre de enterrar la Hostia—. 2d este hecho permite 
pensar que España ha tenido una forma litúrgica de Entierro y sabemos que 
las Carmelitas Descalzas de Madrid —la princesa Juana de Austria fué la fun- 
dadora de este monasterio— han organizado la procesión del santo Entierro. 
En la misma época, encontramos en Madrid un Entierro popular, conocido 
también en todo el país, llamado la procesión de «Nuestro Padre Jesús Naza- 
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reno y Santo Entierro». El objeto no es la Hostia, sino un Cristo yacente. El 
origen de estas dos ceremonias, litúrgica y popular, es diferente. 

Es evidente que debemos distinguir en las ceremonias lo que pertenece a 
la liturgia y lo que forma parte del teatro, tarea bastante difícil. Las dos no- 
ciones. la de lo simbólico y la de lo dramático, se excluyen: Alejándose la ce- 
remonia del símbolo, esta «representación» 'no queda en, el ambiente de la Igle- 
sia. Precisamente entre estos dos polos se dearrolla, como prueba la autora, el 
camino del Entierro en el mundo litúrgico. 

La obra termina con los textos correspondientes del Entierro, descubier- 
tos por la autora misma, con una bibliografía muy extensa, con varias fotoco- 
pias de manuscritos y con un índice topográfico, de los textos citados, de los 
autores modernos, de las materias tratadas y de las ilustraciones.—JosÉ BLARER. 


TH. MorTa NAVARRO, O. Carm.: Tertii Carmelitici Saecularis Ordinis Historico-Turi- 
dica Evolutio. Romae, Institutum Carmelitanum, 1960, 24 cm., 289 p. 


En la Tesis Doctoral en Derecho Canónico del P. Motta Navarro. En su publica- 
ción naturalmente se ha procurado eliminar lo peculiar de tales trabajos, para 
dar a la obra más flexibilidad y amenidad. 

Va al principio un «Indice» de materias (5-8) a continuación la Bibliogra- 
fía más frecuentemente usada en la obra (9-12) y luego la Introducción (13-19), 
en la que se expone el contenido del trabajo y el método con que se ha lleva- 
do a cabo. El tema de la obra viene desarrollado en siete largos capítulos (20- 
263), en los que minuciosamente se estudia la evolución histórico-jurídica de 
la Tercera Orden Carmelitana desde sus orígenes, 1452, hasta nuestros días. 
Se completa el trabajo con una Conclusión, Indice de Nombres e Indice de Co- 
sas. Un estudio estructuralmente perfecto. 

En cuanto a su contenido, no nos detendremos a examinarlo detenidamen- 
te, pues cae fuera del área de nuestra revista. Sólo afirmamos en general que 
su lectura nos ha impresionado agradablemente, pues hallamos en ella una 
contribución positiva al estudio de la Orden Tercera del Carmen. Creemos que 
en lo sucesivo no se podrá tratar este tema sin contar con la investigación la- 
boriosa del P. Motta Navarro. 

Algunas cosas nos han parecido un tanto oscuras, como v. g., la distinción, 
en sus orígenes, entre la Orden Tercera y Cofradía del Carmen, etc. Pero quizá 
esa oscuridad no sea culpa del autor, sino que los orígenes de ambas Institu- 
ciones son realmente oscuros.—A. V. C. 


Frére MAURICE-AUGUSTE, F.S.C.: Les voeuxr des Frenes des Ecoles chrétiennes 
avant la bulle de Benoit XIII (Cahiers lasalliens, Textes-Etudes-Documents). 
T-1I, Rome, Maison Saint Jean Baptiste de la Salle, 1960, 23 cm., 141 y 93 p. 


Estos dos números de Cahiers lasalliens vienen a cumplir el afán de todas 
las Ordenes, el hacer la historia jurídica de sus comienzos. 

La formación de los votos con los problemas: primeros votos, sus distintas 
transcripciones, fórmulas, calendarios, candidatos, modificación e imcorporación 
del voto de pobreza y castidad y otras innovaciones de los primeros tiempos son 
el objeto de estos números. El autor concluye que hasta el reconocimiento en 
1725, el Instituto de los Hermanos de las Escuelas Cristianas fue una asociación 
de fieles, Uma bibliografía manuscrita e impresa cierra la obra. 

La segunda parte del estudio que es el número tercero está dedicada a los 
libros de profesiones 1694-1705. De paso estudia algunas fórmulas especiales y 
hace un catálogo completo de los hermanos. 

Ambos números son un acabado estudio del tema. El aparato crítico es per- 
fecto, salvando la dificultad que implican estos temas.—J. A. J. C. 


Bilan du Monde. Encyclopédie Catholique du Monde (Chrétien. II. Paris-Tournai, 
Casterman, 1960, 22 cm., 819 p. 


Es el segundo tomo de la comocida Enciclopedia Católica del Mundo Cristia- 
no, editada por Casterman. Comprende la tercera parte de la obra, según el plan 
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a los editores, en la que se recogen todos los países del mundo por orden alfa- 
ético. 

A cada nación se dedica un artículo, más o menos largo, según su impor- 
tancia dentro del Catolicismo, dividido en estas dos secciones primcipales: Es- 
tado Social y Cultural y La Iglesia Católica. La primera consta de los siguientes 
puntos: Geografía, Historia, Instituciones Políticas, Demografía, Economía y 
Sociología, Instrucción y Cultura y, finalmente, Religión (exceptuada la Iglesia 
Católica). En la segunda se tratan estas materias: Historia, Situación actual, 
Acción religiosa, social y cultural, Posición frente a las cuestiones de actuali- 
dad y Estadística Religiosa. 

Según el método, que se han prefijado los editores y que es propio de se- 
mejantes trabajos, todos esos temas se tratan brevísimamente. Se explican así 
fácilmente algunas omisiones de que adolece y los datos y apreciaciones falsas 
que alguna vez se notan. Parece inútil recalcar el valor práctico de la presente 
obra, que recoge el estado del Catolicismo en 1959, para el cazador de noticias 
ante la urgencia de llenar unas cuartillas.—A. V. C. 


J. THomas, S. J.: Croire en JésusiChrist. París, Les Editions Ouvriéres, 1961, 
195 cm., 154 p. 


Un libro sobre la fe para los que tienen fe y para los que la tuvieron. En seis 
capítulos el autor estudia: la fe tiene una historia, primeras etapas, adolescen- 
cia, juventud, descubrimientos de la edad madura, madurez y victoria de la es- 
peranza. El autor estudia el movimiento de la fe en el hombre, su desarrollo 
y sus crisis. La llegada a la fe no es la misma para todos, y la fe de un niño es 
la misma que la fe del adulto con una diferencia de desarrollo; sólo así se puede 
hablar de uma fe adulta. Los problemas de cada edad son distintos; todos van 
camino de la esperanza alcanzada en la madurez del hombre. 

Un libro sincero, directo, escueto, sin erudiciones psicológicas y escolásticas, 
Responsabiliza la fe del cristiano para ingresarle cada día más en el misterio 
de Cristo.—J. A. J. C. 


L. PEREÑA: En la frontera de la paz. Madrid, Euramérica, 1961, 18 cm., 248 p. 


La paz es un equívoco en nuestra sociedad, porque se requiere prescindir 
de la moral em la construcción de la paz. Una paz sin moral es imposible. Lu- 
ciano Pereña ha escrito este libro para ayudar a los cristianos en el empeño 
común de poner paz en el mundo. 

Para el autor la paz es la tranquilidad y convivencia en el orden entre los 
individuos y naciones. Conseguidas y reguladas por un derecho de gentes. So- 
mos testigos de umas guerras luchadas primero en lo económico que en lo 
militar. Por eso se impone empezar por eliminar la necesidad económica; lo- 
grar un equilibrio económico será la primera piedra en la construcción de la 
paz. El camino a seguir es la vuelta a la moral cristiana, una moral que ase- 
gure los derechos y exija las obligaciones individuales e intermacionales. Y los 
católicos tienen que comenzar, ellos tienen que ser los primeros. 

Una bibliografía completa en las últimas páginas del libro esquematiza y 
ofrece el conocimiento del pensamiento de la jerarquía y pensadores católicos. 
Un libro necesario a todo cristiano respomsable.—J. A. J. C. 


M. LeEkxeux, O. F. M.: Jai crié vers Assise. Paris, Editions Franciscaines, 1959, 
18'5 cm., 112 p. 


El P. M. Lekeux ha escrito un libro y pienso que lo ha hecho con fervor, 
con cariño de hijo de San Francisco. Es una reedición de sus «Letanías». No 
obstante, el libro sigue con la fisonomía de unas letamías fervorosas, creadas 
sobre la marcha. El autor se da cuenta de la actualidad del mensaje del Santo 
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de Asís. Nos describe pequeñas láminas de su vida, para luego pedirle al Santo 
por los hombres del siglo XX, para que se decidan a creerle e imitarle. De una 
manera suave demuestra que la vida de San Francisco no se queda en la des- 
cripción de un amigo de la Naturaleza, de un enamorado de la pobreza. El autor 
intenta presentar un San Francisco total y verdadero. El estilo a veces lírico 
queda siempre dentro del estilo franciscano. Un libro para momentos en que 
es necesario invocar al Santo de Asís como a un amigo.—J. A. J. C. 


Mons. Hervás: Manual de dirigentes de Cursillos de Cristiandad. Madrid, Eura- 
mérica, 1961, 18 cm., 410 p. 


Los Cursillos de Cristiandad son un instrumento de renovación del Catoli- 
cismo español, aunque no hayan podido eliminar sus enemigos o no se hayan 
hecho comprender totalmente de los católicos españoles. Em este sentido publica 
este libro el Obispo autor de los Cursillos. 

Ahora su intención es ofrecer a los Prelados un texto auténtico y asegurar 
la integridad del método. En una amplia introducción hace una explicación de 
lo que son los Cursillos, un esquema de su libro anterior. A continuación da el 
desarrollo completo del Cursillo, con los esquemas de las lecciones y meditacio- 
nes, normas prácticas, postcursillo, organización del movimiento y, en apéndice, 
las hojas impresas que se utilizan.—J. A. J. C. 


R. LomBARDI, S. J.: Rehacer el mundo. Madrid, Euramérica, 1960, 18 cm., 232 p. 


Otro libro del dinámico P. Lombardi. Es un libro escrito con urgencia y pri- 
sa, pero para ser leído y meditado con mucho tiempo. Es una biografía del 
mundo mejor hecha por su autor. En él dice lo que hizo y por qué lo hizo, y 
también confidencia lo que quiere hacer, lo que es necesario hacer. Es un resu- 
men de su libro Por un mundo mejor. El temario es el mismo, aunque más 
reducido y con afán de una amplitud divulgadora. La traducción del original 
italiano, en un castellano ligero y rápido, está bien lograda.—J. A. J. C. 


1. ELIZALDE, S. J.: San Francisco Javier en la literatura española. Madrid, 
C. S.L. C., 1961, '2950M1., 323 Pp: 


La pluma de un especialista para un tema con problemas. El P. Elizalde ha 
trazado la figura literaria de San Francisco Javier em su doble vertiente de 
escritor y tema literario. La formación literaria del Santo navarro la ha tra- 
zado a base de los estudios de los centros de formación y profesores de San 
Francisco Javier. La producción literaria acaso esté estudiada rápidamente. De- 
dica un capítulo a la paternidad literaria del soneto «No me mueve, mi Dios», 
atribuido al Santo. El P. Elizalde se decide por un anónimo Jesuita. En la se- 
gunda parte analiza las obras teatrales cuyo tema ha sido la vida del Misionero 
Jesuita. La presencia del Santo en la poesía es el objeto de la parte tercera. 

Es un estudio acabado que demuestra la posesión literaria del autor. No 
creo se pueda extender más en profundidad y erudición este tema. Una biblio- 
grafía de obras consultadas, con la advertencia del autor de no intentar una 
bibliografía completa, termina el libro. 

Un libro extraordimario en su género, que queda como modelo a seguir. Es 
Premio «Menéndez y Pelayo» 1956. Un prólogo de Joaquín Entrambasaguas pre- 
senta el libro.—J. A. J. C. 


A. OS L'homme a la jambe coupée. Paris, Arthéeme Fayard, 1960, 195 cm., 
9 p. 


El abbé André Deroo cuenta en este libro un milagro de los más extraordi- 
narios en las historias marianas. El 24 de mayo de 1640, el joven Miguel-Juan 
Pellicer se duerme después de invocar a la Virgen del Pilar; sueña con la igle- 
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sia del Pilar de Zaragoza. Por la mañama, al despertarse, se encuentra que su 
pierna amputada ha vuelto a su lugar. Este milagro es el objeto del libro. 

El autor traza la oportunidad de estos milagros como apologética. Hace una 
biografía del joven afortunado; una descripción del milagro; su significación 
devocional en España, Francia y Bélgica; las controversias que ha ocasionado. 
Todo ello con una seriedad crítica y documental de primera mano. 

A Es un libro histórico com valor de monografía en la historia mariana.— 
o OS 


Varios: Aufsitze zur portugiesischen Kulturgeschichte. 1. Hgb. von Hans 
Flasche. Múnster in Westfalien, Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, 1960, 
245 cm., 447 p. 


Coincidiendo con el V centenario de la muerte de Don Enrique el Navegante, 
la «Goórresgesellschaft» ha querido iniciar la publicación de un nuevo anuario, 
consagrado a investigaciones y estudios sobre la historia y cultura portuguesas. 
Constará de dos series: una, primera, de estudios y artículos diversos, que apa- 
recerá anualmente, y otra, de monografías. Este volumen, que es el primero de 
la primera serie, presenta diversos trabajos históricos y críticos, redactados en 
alemán, portugués, francés e inglés, entre los que mencionaremos los dedicados 
a la Universidad de Evora en el IV centenario de su fundación; al filósofo y 
teólogo Pedro de Fonseca, a Framcisco Sánchez, a Leonardo de Coimbra, a Ca- 
móes, a las reinas de la casa de Aviz, a los estudiantes portugueses (religiosos 
franciscanos, dominicos, agustinos y carmelitas) en Oxford durante la Edad Me- 
dia y al estudio de los homónimos portugueses en la India, debido a la pluma 
del biógrafo de San Francisco Javier P. Schurhammer.—L. $. F. 


Th. J. M. Burxg, S. J.: María y el hombre moderno. Madrid, Studium, 1958, 
195 cm., 209 p. 


El libro tiene algo de singular. Abre una nueva dimensión de María. La 
pone ante el mundo actual para ver qué consecuencias se pueden sacar de su 
presencia. ¿Qué significa María en la Historia? ¿Qué impresiones ha dejado en 
la cultura de nuestra civilización? ¿Qué luz arroja sobre la noción medieval de 
Estado, sobre la literatura y la Umiversidad? ¿Responde María a las aspira- 
ciones psicológicas de la Humanidad? 

Los diez artículos de que consta, homenaje a la Madre de Dios de autores 
americanos e ingleses, además de su valor particular, poseen conjuntamente el 
gran valor de ser el comienzo de ulteriores estudios que hagan patente la rela- 
ción de María con nuestros tiempos.—J. V. $. 


L. AGuIrrE Prano: Florecillas de santas medievales. Barcelona, Casulleras, 1959, 
20 cm., 223 p. 


El autor mo relata vidas. Escoge en ameno prado algunas flores de diecinueve 
figuras del Medioevo. Diecinueve mujeres que cambiaron el vivir placentero por 
la aspereza de una vida ascética y consiguieron un amor más puro, en com- 
bate continuo con la realidad adversa. Los perfumes de estas florecillas resultan 
gratos por un lenguaje sencillo y una lectura apacible.—J. V. $. 


Preghiere russe, Milano, Edizioni Corsia dei Servi, 1960, 16 cm., 37 p. 


Don Adolfo Asmaghi nos presenta, traducidas al italiano, una colección de 
oraciones litúrgicas de la Iglesia rusa. A las mismas precede una breve pero 
sabrosa introducción sobre la espiritualidd de la Iglesia ortodoxa. Pequeño vo- 
lumen oportunísimo para orar con y por los hermanos separados en esta hora 
de unidad.—A. Y. C. 
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